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Jean Grondin (Quebec, 1955) es 
profesor de la Universidad de Montreal (Ca¬ 
nada), y uno de los principals representan- 
tes en la actualidad de la filosofla hermeneu- 
tica. Heredero espiritual de H.G. Gadamer, 
su trabajo intelectual ha conseguido eiaborar 
una vision sintetica de la historia de la herme- 
neutica desde sus inicios como “arte de la in¬ 
terpretation”, a traves de Dilthey, Heidegger 
y Gadamer, hasta su diseminacion en los ve- 
ricuetos de la posmodernidad. La editorial 
Herder ha editado recientemente sus dos ul- 
timos libros: Del sentido de la vida y i Que es 
la hermeneutica? 


Ofrece un mensaje optimista de con- 
fianza en el sentido de la vida, cosa que es de 
agradeceren un momento en que muchos in- 
dicadores, y no solo los economicos, resul¬ 
tan poco halaguehos, e incluso inquietantes. 
Grondin defiende que la reflexion filosofica 
tiene que recuperar el tema del sentido de la 
vida para plantearlo desde el presente de un 
modo serio y riguroso, pues ha sido en realidad uno de los 
motivos centrales de toda la historia de la filosofla, desde So¬ 
crates hasta el presente, en su busqueda de felicidad, de 
amoryfraternidad, de justicia universal yen su defensa de la 
dignidad humana y de la libertad. Y como las ciencias evitan, 
porsu metodo positivo o positivista, las valoraciones sobre el 
sentido de lo que estudian, tendria que sertarea de la filoso- 
fia ayudarnos en la busqueda del sentido, enseharnos a 
abrirnos a el abriendo asi la vida, como si fuera una fruta, 
para poder apreciar su sabor. 

Apoyandose, pues, en la gran tradition que ha identifi- 
cado positivamente el ser con el bien, y presentado el mal 
como una ausencia accidental o defecto de ser, Grondin pro- 
clama que hay una anterioridad o prioridad del sentido sobre 
el sinsentido: incluso el sentimiento del “absurdo”, que con 
tanta intensidad y profundidad se extendio durante el siglo 
pasado por la filosofla y la literatura, presupone una “espera ” 
(en el doble sentido de espera y esperanza que encierra en 
espahol esta palabra) de sentido que se ha visto frustrada o 
demorada. El pensamiento del absurdo de la existencia que 
se condensa en la expresion de Sartre “la vida es un pasion 
inutil” se corresponderla, precisamente, con una expectativa 
muy alta, demasiado aita, en relation con el sentido de la 






Hermeneutica , sentido y mundos de vida 


vida que ha quedado insatisfecha. Como decia el maestro Gadamer, el proble- 
ma que tiene el pesimista es que le falta un poco de honradez para reconocer 
que cuando afirma que todo va (a ir) mal, en realidad lo hace con la esperanza in- 
confesada de que vaya bien. 

Asi pues, hemos de confiar: tal seria el mensaje que se desprende de sus 
ideas, pues la realidad y la vida tienen sentido en si mismas y por si mismas. 
Nuestro filosofo viene asi a poner en cuestion una de las tesis que mas laborio- 
samente ha ido conquistando el pensamiento moderno: la afirmacidn de que el 
sentido no es algo dado en la realidad, sino algo que solo nosotros mismos he¬ 
mos ido construyendo, elaborando y proyectando mediante nuestros lenguajes, 
nuestras imagenes y simbolos, nuestras teorias, es decir, a traves de nuestras 
interpretaciones culturales. Este constructivismo, que podria quedar represen- 
tado por la filosofia de Kant, resultaria aigo arbitrario, ya que acentua solamente 
la importancia que tiene la intervencion del ser humano a la hora de conocer, 
apreciar o valorar lo real, considerandola decisiva o definitiva. El sentido seria, 
segun esta tesis tipicamente moderna, una mera creacion o secrecidn humana, 
una ficcion o ilusion con la que recubrimos o adornamos algo de lo que en el fon- 
do, nada sabemos. 

Pues bien, Grondin se niega, de un modo un tanto provocativo, como re- 
conocid en el coloquio con Ortiz-Oses y S. Zabala en FICE, a aceptar esta tesis 
puramente constructivista que reduce el sentido de la vida y de la realidad a ser 
un mero invento nuestro (un cuento, podriamos decir) e insiste en que la vida tie¬ 
ne sentido, como lo tiene, por ejemplo, el viento, con independencia de lo que 
nosotros hagamos o digamos. Porque el viento tiene un sentido el navegante 
puede navegar, si es lo suficientemente avezado como para aprovechar con sus 
velas la fuerza que la propia naturaleza le ofrece. La naturaleza nos estaria mos- 
trando constantemente que apunta en una determinada direccion, como si aspi- 
rara o tendiera hacia el sentido, como si se moviera buscando lo mejor, aunque 
no siempre lo consiga. 

Grondin opta pues pornadarcontra-corriente, recordandonos que el sen¬ 
tido de la vida no lo construimos meramente nosotros, no es un simple “valor 
ahadido”o plusvalia, un “efecto de superficie”, sino algo primario y fundamental, 
algo dado, una especie de “infraestuctura”. Se trata de una posicion valiente que 
viene a denunciarlos excesos a los que puede conducirel descubrimiento mo¬ 
derno de nuestra intervencidn en la construccion del conocimiento. Su caracter 
“provocador” puede resultar sugerente y productivo, si consigue plantear cues- 
tiones que el pensamiento dominante ha dejado apartadas, aunque tambien 
conlleva un cierto peligro de recaer en concepciones pre-modernas, pues insistir 
en el saborde la fruta no deberia hacerolvidarque para que hay a realmente sa- 
bor tiene que haber quien la saboree. 

Luis Garagalza 

Universidad de Deusto-Bilbao, Espaha. 


Presentation 
Ser en el Mundo 


Andres Ortiz-Oses 
XJniversidad de Deusto-Bilbao 


El ser es: 
el hombre esta. 


Ha sido Martin Heidegger quien ha definido nuestra existencia como ser en el mundo: ser en 
el mundo de la vida, en el cual vivenciamos y experienciamos el sentido. Los hermeneutas discuten o 
discutimos si el sentido vivido o experienciado es anterior at lenguaje o es en ei lenguaje donde el 
sentido se constituye. De momento podriamos zanjarla cuestion diciendo que al menos el sentido se 
instituye en el lenguaje, ya que el sentido vivido es, en cuanto sentido humano, un sentido convivido, 
lo cual equivale a decir que el sentido se articula en el lenguaje, pudiendo hablar entonces del sentido 
humano como sentido linguistico. 

Pern junto a esta cuestion general del sentido esta la cuestion existencial del sentido, vivido 
como positivo o negativo, en cuya respuesta vuelven a aparecerlos antagonistas. Segun los optimis- 
tas, el sentido de la existencia tiene un cariz positivo, mientras que los pesimistas piensan que ese 
cariz es negativo. Tambien podriamos zanjarde momento la cuestion afirmando la ambivalencia del 
sentido existencial, coafirmando asi tanto su faz positiva como su cara negativa. Se trata de una vi¬ 
sion del sentido atravesado de sinsentido, al modo como la vida esta atravesada por la muerte y lo 
que representa. 

La presente edition especial de la revista Utopia y Praxis Latinoamericana tiene su origen en 
la conferencia que el profesor Jean Grondin (Montreal) impartio en la Universidad de Deusto en di- 
ciembre de 2008 sobre el sentido de la vida, a la que prosiguio un Coloquio mantenido entre el propio 
filosofo canadiense, Santiago Zabala (Berlin) y Andres Ortiz-Oses (Deusto-Bilbao). La visita de 
Grondin a nuestros lares servia de contrapunto a la anterior visita de G. Vattimo, pasando asi de la 
hermeneutica posmoderna y relativista de este a la hermeneutica clasica y realista y de aquel. En 
nuestro coloquio Santiago Zabala represento la position de Vattimo, mientras que yo mismo trate de 
mediar entre el objetivismo de Grondin y el relativismo de Vattimo-Zabala. 

Quizas lo mas interesante de la hermeneutica contemporanea este en concebirya el propio 
proceso de signification como un proceso de interpretation, taly como Aristoteles apunta en su obra 
Peri hermeneias (Sobre la interpretacion). La cuestion esta en que ese proceso de signification/in¬ 
terpretation de lo real se puede entender de un modo mas objetivista o mas subjetivista, mas expli¬ 
cate o mas comprensivo, mas metodico o mas estetico. En todo caso en toda interpretacion se da 
la coimplicacion de lo objetivo y de lo subjetivo en dialogo, haciendo hincapie enlo objetivo en el caso 
de las ciencias, o bien en lo subjetivo en el caso de la filosofia, el arte o la religion. 

Porlo que hace a una hermeneutica simbolica como la que representamos, el elemento de re¬ 
creation de lo real es prioritario, y porlo tanto tambien el ejercicio de reimaginacidn, lo que podemos 
denominar con Vattimo el caracter estetico de la intuition, o bien con Ricoceurel caracter transgresi- 
vo de la metafora y la simbolizacion. Ahora bien, este caracter liberador del sentido propio de la her- 
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meneutica simbolica esta contrapunteado porsu caracter religador, ya que la propia interpretacion 
simbolica explica la imagen a partir de una implicacion afectiva, de modo que el sentido es la articula- 
cion de lo sentido. 

Tambien se recogen otras magnlficas colaboraciones de investigadores latinoamericanos 
que de alguna manera complementan esta edicion referida al estudio de una hermeneutica del senti¬ 
do. As! tenemos el artlculo de CesarLanz titulado, El cuidado de si y del otro en lo educativo, don- 
de se destaca en clave foucaultiana y gadameriana la importancia del conocimiento de si desde una 
hermeneutica del sujeto liberado y critico de las condiciones de vida que pueden resultarrepresivas, 
si se carece de esa praxis de ser que se nutre el cuidado de si en coexistencia con los otros donde el 
entorno de los saberes conforman los procesos educativos. 

Porsu parte, Micaela Cuesta en el desarrollo de su tema, La felicidad mas acaymas alia del 
horizonte utopico, destaca a partir de los analisis de la critica dialectica el valor de la felicidad en la 
formacion politica de otros valores como el amor, juego y regalo (Adorno), capaces de contravenir 
las opulencias y represiones de la sociedad moderna. 

La tesis que sostiene Lucas Enmanuel Misseri en su artlculo, La responsabilidad utopica: 
Platon y Jonas le brinda la oportunidad de revisarestos enfoques de la utopia desde la etica conver- 
gente de R. Maliandi. El principio etico de responsabilidad excede todo comportamiento individual o 
de clase que busca radicalizarlas practicas eticas en un solo sentido, caso frecuente en los sistemas 
ideoldgicos. Se trata de ampliarlos sustratos de la responsabilidad etica a otros ambitos de la praxis 
vital o sentido de la vida que abogue por una mayor libertad y humanismo. 

La escritora y poeta Graciela Maturo, plantea en su artlculo, La hermeneutica fenomenolo- 
gica desde America, la decisiva importancia de la cultura para la comprension del ser. La aproxima- 
cion hermeneutica considera en todo momento la fenomenologia como acceso interpretativo a la 
realidad de la experiencia de vida de los seres humanos. En America Latina este proyecto por valorar 
la cultura desde la situacion de sujeto por la que el pensamiento se desarrolla, es un proceso, al decir 
de R. Kusch, que favorece la construccion de sentido de identidad y del reconocimiento de subjetivi- 
dades originarias. 

Por ultimo, es William Rodriguez Campos en su artlculo, El poder de las historias de vida, 
quien nos hace evidente a traves de las historias de vida el uso e interpretacion del poder en las prac¬ 
ticas sociales de los sujetos del mundo de vida popular venezolano. Alii se destaca que el sentido de 
la vida de esos sujetos esta determinado por el entorno de valores vivenciados a partir del uso de la 
fuerza o persuasion como medio de convivencia parental. Los sistemas de correlacionalidad del po¬ 
der van a explicarlos fines o medios de este, a favor de estructuras jerarquica que validan la repro- 
duccion del mundo de vida aceptado. 
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RESUMEN 

Heidegger rechaza una metafisica del 
ser, pues todo lo que es solo existe ontologica- 
mente. El ser es el hombre y este le confiere su 
temporalidad y especialidad. La relacion es 
coimplicativa y representacional. Ser es esencia 
y hombre es existencia referidos por la media- 
cion del lenguaje que apalabra la realidad de un 
modo ideal y subjetivo. Luego el lenguaje es el lo¬ 
gos del ser que habita en el mundo de un modo 
amoroso y sensible convivido entre todos. 
Palabras clave: Ser, hombre, existencia, sen- 
tido. 


ABSTRACT 

Heidegger rejects a metaphysics of be¬ 
ing, since all that is only exists ontologically. 
The being is man and this confers on him tem¬ 
porality and specialty. The relationship is 
co-implicative and representational. Being is 
essence and man is existence referred to 
through the mediation of language that gives 
words to reality in an ideal and subjective way. 
Therefore, language is the logos of being that 
lives in the world of a loving and sensible mode 
shared among everyone. 

Keywords: Being, man, existence, meaning. 
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Andres ORTIZ-OSES 
Heidegger y el ser-sentido (con una nota sobre Jean Grondin) 


I. INTRODUCCION 


El ser es la trascendencia. 
Heidegger pierde a Dios 
y lo busca toda la vida. 
(H.G.Gadamer, L'ultimo dio). 


Recogemos aqu! nuestra vision sobre M. Heidegger en torno a la cuestion crucial del sentido 
del ser y del ser como sentido, en su radical acepcion de sentido de la existencia. Un autor y una te- 
matica lo suficientemente relevantes como para justificar esta reflexion. Nuestra interpretation de 
Heidegger no pretende ser la propia de un tecnico o experto, sino la de un interesado en la interesan- 
te vida y obra heideggeriana a lo largo de los anos. Se trata de un filosofo intrigante que se pasa la 
vida raptado por el “duende” del ser, como sospechaba aquella viejecita que lo visitaba en su cabana 
solitaria de la Selva negra. 

Este interes personal se basa en la cercania de un autor que comienza siendo teologo y aca- 
ba siendo filosofo, planteando resueltamente el problema axiologico del sentido de la vida aunque 
camuflada bajo la jerga sutil de un lenguaje complicado, reflejo del propio ser concebido como coim- 
plicidad de los seres y coimplicacion de lo real. Y es que la sutileza del lenguaje expresa tambien un 
profundo amor por el lenguaje como ambito de desvelacion y velacion del sentido. En este aspecto 
Heidegger participa de la concepcion romantica segun la cual el lenguaje es la madre del espiritu 
(J.Grimm), lenguaje que lo contiene todo simbolicamente (Bachofen). A su modo y manera Heideg¬ 
ger ha llevado a cabo radicalmente la idea de L. Klages respecto a la filosofia como una meditation 
conducida por el propio lenguaje. 

Pero hay ademas un episodio importante en la vida de Heidegger, cual es su participacion en 
el movimiento nacionalsocialista en 1933, que lo hace tambien cercano a este interprete. Pues uno 
mismo puede considerarse hijo del entusiasmofascistoide paterno, al menos en lo que respecta a mi 
concepcion biologica, siquiera el posterior nacimiento se diera ya en un contexto de crisis de dicho 
entusiasmo (es la diferencia que va de 1942, el ano de la primavera nacionalsocialista, al ano 1943, 
el ano de la derrota nacionalsocialista en el invierno ruso). Y es que no puede obviarse en este con¬ 
texto que la inflacion del sujeto fascista se enfrenta simetricamente a la inflacion del sujeto comunista 
o marxista. De este modo, concebido bajo el entusiasmo pero nacido ya bajo cierto desentusiasmo, 
uno puede comprender mejor la famosa fase nacionalsocialista de Heidegger durante el ano 1933, 
de acuerdo a la divisa bachofeniana “la mejor crltica consiste en comprender”. Que no en vano la 
comprension es la clave de la hermeneutica de Heidegger a Gadamer. 

Una tal comprension hermeneutica de los textos heideggerianos no deberia realizarse literal- 
mente de acuerdo a lo que dice cosicamente, sino axiologicamente de acuerdo a lo que quiere decir 
simbolicamente, o sea, de acuerdo al sentido simbolico. Si, ya se que Heidegger sospecha de toda 
mitologia, axiologia y simbologia que considera algo ajeno a su obra filosofica (propio del vitalismo, 
neokantismo o incluso del existencialismo), pero hoy aparece claro que la filosofia heideggeriana al- 
berga toda una mitologia, simbologia y axiologia del ser, como no podia ser de otra manera, posibili- 
tadas precisamente por esas filosofias que rechaza polemicamente. Tras leer lo que dice Heidegger, 
se trataria de sonsacar como lo dice y lo que quiere decirnos, o sea, aquello que ha querido decir 
para mi/nosotros. A tal fin hay que leer entre lineas y auscultar el tono y la tonalidad, el espiritu y la 
actitud, asi pues tanto la melodia como la armonia, la clave que usa y su ejecucion, las consonancias 
y las disonancias, lo profundo y lo superficial. 
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Empece mi andadura filosofica con Heideggery quiero acabar con Heidegger, antes de que el 
propio Heidegger acabe con nosotros. Ahora bien, no es facil ver claro en la Selva negra heidegge- 
riana, aunque en este caso tan importante como ver claro es ver oscuro o captar oscuramente. Por 
su parte los heideggerianos se empenan en interpretar a su maestro escolasticamente, proyectan- 
dolo como creyente o increyente, idealista o nihilista, fenomenologo o hermeneuta, metaflsico o 
anarcoide, dionisiano o apolineo. Precisamente recogiendo estos dos ultimos temas nietzscheanos 
el propio Heidegger mostro como los alemanes aunan el apasionamiento y la racionalizacion, de 
modo que en el caso heideggeriano hariamos mejor en repensar la dialectica o dualectica de dichos 
contrarios en nuestro autor y su obra. 

Como su filosofla, Heidegger es una complication de opuestos simbolizados por el propio ser 
como cruz de la realidad en su sentido abierto y transversal. Pues el ser no “es” propiamente sino im- 
propiamente y, por tanto, simbolicamente como ser-sentido crucificado, por cuanto atravesado por 
la nada. Y si, ya se que el propio Heidegger desecha todo simbolismo ajeno explicito aunque mantie- 
ne el propio impllcito, pero ello no importuna a su interprete ya que se trata de entender a un autor 
“mejor” de lo que el se entendio a si mismo, como adujera Schleiermacher, o en todo caso de 
amplificar su pensamiento, como diria Jung, de modo dialogico o coimplicativo. 

Acaso la virtud del ser heideggeriano consista en su concierto y desconcierto en medio de los se¬ 
res, en su juncion y su disjuncion, en ser sentido y contrasentido, donation y retraction, amor y muerte. 
Pues, como afirmara el propio Heidegger, el ser es el fundamento y el abismo, caracterizado por el ajuste 
y el desajuste, ya que la nada pertenece al ser mismo. H.G. Gadamer ha definido el ser heideggeriano 
como la “trascendencia”, concebida filosoficamente como aquello que nos sobrepasa: “Para nosotros, la 
trascendencia es una buena expresion para decir que lo que se da en el mundo no es seguro o que no es 
como es. Por lo demas, la trascendencia me parece un buen concepto para evitar la unilateralidad de un 
saber cientifico que tiende solamente a la objetividad y a la verification de los enunciados” 1 . 

En el primer caso se trataria de trascendencia ontologica, en el segundo caso de trascenden¬ 
cia gnoseologica. El propio Gadamer esta pensando platonicamente en el concepto trascendente 
del Ser, Valor o Bien como un mas alia, como una anticipation etica de la perfection o compaction 
(inalcanzable real o mundanalmente). 

Ahora bien, nosotros preferimos hablar de “trascendencia inmanente", ya que ese presun- 
to/presuntuoso bien esta contrarrestado por el mal, de modo que la mejor forma de hacerel bien se- 
guramente esta en remediar el mal. La etica del bien debe conjugar una etica del mal, en el sentido 
de que la autentica elevation hacia el bien esta en abajarse para remediar el mal, de modo que hacer 
lo mejor consista primariamente en rehacer lo peor, que es la suerte de los peor favorecidos. So pena 
de que nos siga dominando la abstraction del capitalismo fictional y sus secuelas: pues no es etico 
seguir consumiendo el bien sin asumir el mal. 


1 La primera version de la trascendencia esta en GADAMER, H-G (2002). Die Lektion des Jahrhunderts, Lit. Munster, p. 
81; la segunda version de la trascendencia esta en GADAMER, H-G (2002). L'ultimodio, Meltemi, Roma, p. 115. 
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Andres ORTIZ-OSES 
Heidegger y el ser-sentido (con una nota sobre Jean Grondin) 


II. HEIDEGGER Y EL SER-SENTIDO 


Das Sein ist: Das Sein west. 
El ser serencia: lo esente esencia. 

M. Heidegger. 


Quisiera presentar a continuation la falsilla que me ha servido de gula para interpretar sintetica- 
menteel largo itinerario de M. Heidegger (1889-1976). El filosofo aleman comienzasu andadura afirman- 
do la revelacion del ser en el hombre, para posteriormente reafirmar la revelacion del hombre en el ser, 
hasta finalizar su trayecto coafirmando hombre y ser en el lenguaje como mediation de ambos. 

Tanto Heidegger como muchos de sus comentaristas opinan que no hay que distinguir pro- 
piamente etapas en su pensamiento, y tienen razon por cuanto es un pensamiento unitario que com- 
parece practicamente ya Integra en su magna obra Serytiempo de 1927. Sin embargo, observamos 
en primer lugar la famosa Kehre o vuelta, en la que el propio filosofo confiesa que el ser, tras haberse 
manifestado existencialmente en el hombre (Dasein), gira sobre si mismo para automanifestarse a 
si mismo como destinal (Geschick). De este modo, el ser que primero se define en relation con la 
temporalidad humana activa y proyectiva, despues se redefine como prototiempo o acontecimiento 
radical (Ereignis), el cual ofrece un caracter matricial pro cuanto coimplicativo o asuntor. 

Ahora bien, da la casualidad (sincronica) de que esta vuelta o giro del ser coindice con el pro¬ 
pio giro del hombre Heidegger, cuando esta de vuelta tras su inflaccion nacionalsocialista en 1933. 
Por eso la Kehre no representa una inversion pero si una reversion y profundizacion, un transito del 
Superhombre nietzscheano al Superser posnietzscheano. El Dasein ya no se infla por el espiritu del 
pueblo aleman, sino que se desinfla para albergarse en el espacio abierto del ser: una nueva apertu- 
ra trascendental que contrasta con el anterior cierre trascendental. Ahora el Dasein ya no se asocia 
con el hombre (aleman), sino con sus raices en los griegos presocraticos. Y ahora el ser se disocia 
del ambito aleman para mentar la esencialidad de lo real, a modo de traduction del Uno-Todo 
(holderliniano), aunque sin fusiones o confusiones. 

Decimos sin fusiones ni confusiones porque en rigor griego el ser no es el uno, ya que entre 
los griegos no hay union fusiva con lo divino, puesto que lo divino es lo otro. Por lo mismo el ser hei- 
deggeriano no es confusivo sino que es el claro ( Lichtung ), lo abierto libre, el refugio como reunion 
radical de lo real en su diferencialdiad. Se da aqui un pasaje del Dasein como el claro al ser como el 
claro, por cuanto aquel no lo es, aunque lo custodia o resguarda 2 . 

Asi pues, hay en Heidegger un traspaso primero del ser al hombre y luego del hombre al ser, 
caracterizado este segundo momento por cierto “antihumanismo” bien patente en su Carta sobre el 
humanismo, publicada tras la segunda guerra mundial. Pero la transition heideggeriana arriba a un 
tercer termino del viaje filosofico, ya que cabe introducir la problematics del lenguaje como el tercer 
elemento fundamental de su filosofia. El lenguaje recorre toda la obra de nuestro autor otorgando 
una especie de hilo conductor, como mostrara H.G Gadamer, pero adquiere un caracter claramente 
mediador al final en su obra De camino al lenguaje. Aqui el lenguaje media entre el ser y el hombre, 
por cuanto en el lenguaje el ser es apalabrado por el hombre bajo la copula ontologies “es”. 


2 Ver HEIDEGGER, M (1965). Zur Frage nach der Bestimmung der Sache des Denkens , Erker, St. Gallen, 
HEIDEGGER, M (1984). “El final de la filosofia y la tarea del pensar”, in: Tiempoyser, Tecnos, Madrid, 2000. 
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Hombre, ser, lenguaje. Estos son los tres mojones heideggerianos que configuran las etapas 
de su camino hermeneutico, siquiera la ultima represente la coimplciacion de las anteriores. Pero 
veamoslo mas de cerca, sonsacando brevemente las consecuencias cosmovisionales o valorativas 
mas significativas 3 . 

1. DEL SER AL HOMBRE 

En 1927 Heidegger publica su obra capital Sery tiempo, en la que expone la primera tesis indi- 
cada sobre que el ser (Seim) se revela en el hombre (Dasein). En terminologla filosofica tradicional, 
esta vision puede expresarse diciendo que el ser es la esencia o lo esencial y el hombre la existencia 
o lo existencial, con lo cual viene a decirse que la esencia se desvela en la existencia, o si se prefiere, 
que lo esencial es lo existencial. En terminos mas heideggerianos podrlamos expresar esto mismo 
aduciendo que el ser como sentido radical de lo real se manifiesta en la existencia humana y, por 
cierto, como tiempo o temporalidad, el cual conlleva la finitud, la contingencia y la muerte. 

Esto significa afirmar que la trascendencia comparece en la inmanencia y como inmanente o 
inmanentizada. Parecemos abocados as! a la cosmovision religioso-teologica sobre lo divino, sagra- 
do o numinoso en cuanto secularizado, encarnado o profanado en el mundo del hombre, lo que se 
corresponde con la propia trayectoria de un Heidegger catolico abierto al protestantismo (luterano) y 
finalmente a la secularidad mundana. He aqul que lo divino se encarna en el hombre, as! como el ser 
se encarna en el hombre en cuanto “aqul” del ser (lo que en el escotismo estudiado por Heidegger se 
denomina el ser-aqul o esse-hic, la concrecion o heceidad) 4 . 

Pero a ralz de un tal planteamiento filosofico-teologico el problema de Sery tiempo es que 
conduce a una cierta inflacion del hombre por cuanto es el ambito de revelacion del ser-sentido de la 
vida. Esta inflacion comparece nltida en la vision heideggeriana de un ser que no es en-sl sino que se 
da en tanto existe el hombre (Dasein), o sea, en cuanto el ente es en el “aqul” del hombre. En su cur- 
so sobre el problema de la trascendencia en Sery tiempo, dictado en 1928, nuestro autor llega a afir¬ 
mar que el propio Dasein se da a si mismo algo as! como el ser, y entonces aparece el ente. Es cierto 
que en el mismo texto el ser comparece como prototrascendencia radical frente a la cual el hombre 
es la trascendencia radicada, pero vuelve a insistir en que el ser y su radicacion temporal se dicen en 
el hombre (desde la posterior revision del autor dirlase demasiado humanamente) 5 . 

Lo que estamos diciendo es que en esta primera etapa Heidegger no concibe el ser sin el 
hombre, aunque pueda concebir al ente sin la existencia del hombre. Lo cual confiera dureza inhu- 
mana al ente, pero sobreponiendo al ser una especie de dependencia respecto del hombre. Podrla¬ 
mos decir que en esta etapa el ser heideggeriano gravita en el tiempo existencial humano, por cuan¬ 
to pertenece a lo que Cassirer llamaba el contexto humano del sentido, frente al contexto cosico del 
ente. Pues el ser heideggeriano no “existe” como el hombre, ya que solo el hombre dice existencia. 


3 Para las obras originales de M. Heidegger, remitimos a su Gesamtausgabe, cuya edicion esta a punto de culminar en 
la editorial Klostermann de Francfort. 

4 Tengaseen cuenta al respecto el trabajode Heidegger sobre Duns Scoto, 1916. 

5 Ver HEIDEGGER, M (1928). “El problema de la trascendencia”, in: Gesamausgabe, 26,1978; hay traduccion de P. 
Oyarzun, Escuela de Filosofia, Universidad ARCIS (puede consultarse en internet, textos de Heidegger organizados 
por Horacio Potel). 
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Esta definicion de la esencia del hombre como existencia, ademas de inflarlo, deja al ser flotando en 
la nada y a merced de la libertad humana 6 . 

Detras de semejante vision antropotopica del ser esta la figura de F. Nietzsche y su vision de un 
mundo basado en la “voluntad de poder” y sus transvaloraciones humanas, una voluntad que arriba 
dionislacamente al Superhombre transvalorador. Y es que en esta primera etapa heideggeriana hay 
una cierta connivencia entre el Dasein humano y el Superhombre nietzscheano, ya que ambos estan 
prenados o impregnados por la revelation del gran secreto del universo: el ser-sentido trasladado de lo 
infinito a lo finito, de lo absoluto a lo relativo, de la trascendencia pura a la trascendencia impura o inma- 
nente. En ambos casos el hombre es el proyector del valor radical de la existencia, valor que depende 
del propio valor y valoracion humanos exacerbados. Encontramos as! una continuidad nietzschea- 
no-heideggeriana que acaba obteniendo un mismo tono heroico, patriarcal y belicoso. 

En 1933, el ano decisivo de la decision nacionalsocialista, Heidegger proclama a Leo Schlageter 
como el pionero nacionalsocialista, el heroe de una voluntad tan dura como los montes granlticos de la 
Selva negra, el cual se mantuvo en pie en impasible ademan aceptando su destino aleman. Ahora Hei¬ 
degger predica la conquista del ser por parte de un Dasein que impone la medida al tiempo, colocando la 
triple forma del poder temporal (pasado, presente y futuro) a su mando y servicio. En su discurso del Rec- 
torado titulado La autoafirmacion de la universidad alemana, nuestro autor situa polemicamente su pre¬ 
sente entre el pasado como arraigo en la comunidad germana y el futuro como lucha por su grandeza 7 . 

Heidegger aboga por el esplritu del pueblo (Volksgeist), denunciando el liberalismo individualis- 
ta como desligacion y desarraigo en nombre de la autentica religacion al origen, la naturaleza y la co¬ 
munidad, criticando la civilization tecno-cientlfica desde una position filosofica cuyo lema es el sa- 
ber-poder vinculante y unificador. Se impone as! la voluntad de existencia ( Daseinswille ) como autoa¬ 
firmacion y cierre espiritual de la Universidad alemana, en cuanto ligation con la comunidad originaria 
frente a la sociedad dividida en clases y partidos. Y aqul Heidegger remite a F.K.Savigny, el jurista ro- 
mantico organicista que, bajo el influjo de Schelling, influyo en Bachofen y socios. Estos socios son, por 
una parte, el propio Nietzsche y su continuation nacionalsocialista (Klages, Baeumler) y, por el otro 
lado, Engels y Bebel, y su version marxiana (Bloch, Horkheimer, Benjamin, W.- Reich, E. Fromm). 8 

2. DEL HOMBRE AL SER 

Mi interpretation es que el primer Heidegger, bajo lo que despues el mismo llamara la influen¬ 
ce destructiva de Nietzsche, acaba proyectando un Dasein inflado de rasgos prometeicos, heroicos 
y fascistoides. Filosoficamente ello se traduce en la autoafirmacion mentada del hombre autentico 
embarazado y embargado por el ser-sentido de lo real, capaz de captar y realizar lo esencial, o sea, 
la esencia del propio ser. Pero el propio ser adquiere un caracter identitario, ya que se autodefine 
como mismidad sin diferencias y como identidad pura, purista o puritana. Esto se manifiesta en la 


6 Vease de E. CASSIRER, E (1970). Antropologia filosofica, FCE, Mexico. 

7 HEIDEGGER, M (1992). Laautonomia de la universidad alemana, traduction de R. Rodriguez, Tecnos, Madrid. Pue- 
de contemplarse la imagen de Heidegger en su despacho rectoral en 1933, inflado en su Dasein, portando las insig¬ 
nias nazis y proyectando una mirada fija, fria y cortante. 

8 Ver al respecto mi obra Comunicacion y experiencia interhumana, Desclee, Bilbao 1976. La figura decimononica de 
Bachofen es fundamental para entender el terremoto axiologico que surge al diferenciar entre la cosmovision matriar- 
cal y la cosmovision patriarcal, que en Nietzsche se traduce por la diferencia entre lo dionisiano y lo apolineo. Por una 
parte, Heidegger sufre la huella de Bachofen y Klages, a quienes cita significativamente, asi como del propio A. 
Baeumler (primero amigos y luego enemigos). En su Dialectica de la llustracidn, M. Horkheimer achacara a la cosmo- 
vision patriarcal-racionalista el abstraccionismo de nuestro mundo alienado y reificado por un trrabajo inhumano. 
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mismisima conception heideggeriana del amor, aparentemente tan inofensiva, cuando lo define 
como un querer que lo amado sea “lo que es”. La identidad dogmatica o fundamentalista define el ser 
(aleman) como una esencia caracterizada por su fijacion o destino (Schicksal) 9 . 

Todo ello cambia significativamernte con la distancia de Heidegger respecto al nacionalsocia- 
lismo a partir de 1934, y se vuelve clara a partir de 1936 cuando vuelve a clarear el ser en lo abierto. 
Es ahora cuando realiza una crltica de la voluntad de poder nietzschana, abriendose poeticamente a 
Holderlin. Respecto a Nietzsche, Heidegger parece darse cuenta de que la afirmacion dionislaca, 
frente al racionalismo apollneo, conlleva en dicho autor una connotation patriarcal-belicosa. Pues 
en realidad Nietzsche ha malinterpretado a Dioniso, el dios matricial que se afinca en Creta desde 
tierra extrana, pero que Nietzsdshce lo ve a traves del prisma del dios germanico Wotan, el dios exta- 
tico pero furioso y belicoso, perteneciente a los Ases patriarcales y de signo aguerrido 10 . 

Pero el autentico Dioniso es preindoeuropeo y prepatriarcal, el dios baquico del vino y las mu- 
jeres, que el gran poeta Holderlin ya no lo contrapone a Cristo, como Nietzsche, sino que auna a am- 
bos en un mismo destino tragico-redentor. Esta revision de lo dionislaco patriarcal como lo dionisia- 
no matriarcal se conjuga en Heidegger con una revision del pensamiento clasico (indoeuropeo) des¬ 
de las categorlas preclasicas de los primeros filosofos anteriores a Platon y Aristoteles, arribando as! 
auna conception del ser como “poder no violento”, o sea, como potencia emergente. De esta guisa 
redescubre Heidegger el mundo anterior a la cultura clasica greco-cristiana, pero ya no en contra de 
esta, como pretendla Nietzsche. 

Ahora Heidegger deconstruye su itinerario del ser al tiempo (humano) volviendose correspondien- 
temente del tiempo (humano) al ser sobrehumano. Vuelta o giro del sentido del ser (explicatio) al ser del 
sentido (implicatio), del ser tempoespacializado en el Dasein al ser espaciotemporalzado en su propio en- 
cuadre/cuadratura de lo real que coimplica a dioses y mortales, tierra y cielos. El ser se encuadra en su 
propio ambitoo localization ( Erorterung ), en su propio espacio esencial u hogarontologico, como lo llama 
nuestro filosofo. Pues como dice el heideggeriano G. Bachelard: “Todo espacio realmente habitado con- 
tiene la esencia del concepto de lugar, porque all! se reune la memoria y la imagination 11 . 

El ser que anteriormente no podia ser sin el Dasein revierte ahora en el ser que solo “es” pro- 
piamente, y que incluso podrla ser sin el ente (un enunciado radical que aparece en la Introduccion a 
la Metafisica de 1943, luego rechazado por nuestro autor). Pasamos as! de una vision del ser enmar- 
cado en el mundo del hombre, a una revision del ser que enmarca al hombre y su mundo. Cierto, el 
ser sigue teniendo relation privilegiada con el hombre, pero ahora se acentua que el ser es el privile- 
gio del hombre, y no al reves. Un tal ser se redefine en este segundo Heidegger como Physis o natu- 
raleza emergente a partir de Heraclito, asi como origen del nacer y del morir, del ajuste y del desajus- 
te a partir de Anaximandro 12 . 


9 Ver la citada Autoafirmacion, asi como los trabajos sobre la universidad alemana y la filosofia alemana, 1934 y 1936. 

10 Sobre Wotan, consultese el trabajo de JUNG, C.G del mismo titulo; veanse ahora sus Obras Completas en la editorial 
Trotta de Madrid. 

11 BACHELARD, G (1993). La poetica del espacio, FCE, Madrid. Ver al respecto los trabajos de Heidegger sobre Holder- 
liny la esencia delapoesia, asi como laobrade KLAGES, L: DerGeistals WidersacherderSeeleyde BAEUMLER, A: 
Das mythische Weltalter. Curiosamente mientras que el primero considera el tiempo como femenino y el espacio 
como masculino, a lo Bergson, el segundo reconsidera el tiempo como masculino y e[ espacio como femenino, a lo 
Oteiza (cuyo espacio es un ambito vacio o vaciado); ver al respecto mi obra: ORTIZ-OSES, A (2008). La herida roman- 
tica, Anthropos, Barcelona. 

12 Sobre la vuelta, ver HEIDEGGER, M (1993). DieKehre, Ciencia y tecnica, Editorial Universitaria, Santiago de Chile, 
traduction F. Soler. 
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Ahora el ser aclara no solo su rostra de daccion o donation (es gibt), sino tambien su contra- 
rrostro de retranca o retraction. Sublime y abismatico, revelado y velado, el ser heideggeriano ad- 
quiere en esta segunda etapa caracteres mlticos y mlsticos, a modo de limen o liminaridad, como 
acontecimiento radical frente al cual el hombre aparece como su a-guardador, a la vez guardador y 
aguardador. El poder sin violencia parece definir a este ser heideggeriano, junto al cual Heidegger 
concelebra la serenidad como coimplicidad del hombre en el ser-sentido, situandose entre la inma- 
nencia y la trascendencia. Las nuevas referencias al respecto son los mlsticos Eckhart y Angelus 
Silesius, as! como los poetas Rilke, George, Trakl, Celan y Char. 

Es como si Heidegger hubiera virado con el ser desde su propia heroificacion a su desheroifi- 
cacion, as! pues desde el herolsmo nietzscheano al antiheroismo posnietzscheano (holderliniano). 
Ha comprendido que el mundo del Superhombre se basa en la tecnociencia como un podertranshu- 
mano que el hombre no puede/debe manipular impunemente, so pena de cataclismo cosmico. 
Como dijo nuestro filosofo en conocidas entrevistas, aprendio en 1933 que la metaflsica del ser 
como poder se verifica en nuestra civilization tecnica, y que no hay salvation simplemente humana. 
Solo un dios puede aun salvarnos: pero se trata de un dios ausente, cuya ausencia debe meditarse 
como el trasfondo de nuestra epoca secular 13 . 

3. EL LENGUAJE MEDIADOR 

En la vuelta o giro mentado hay una reversion del ser abierto al future desde su raigambre, al ser 
abierto al origen desde su destino o destination. El peligro del Dasein heideggeriano en su primera etapa 
esta en la subjetividad objetivadora del mundo, hasta que retrocede o recula (Schritt zuruck) hasta el ser 
como coimplicacion matricial. De esta guisa hay una especie de deconstruction matriarcal (regresiva) de 
la proyeccion patriarcal (agresiva), pasando as! del futuro utopico al pasado mltico-mlstico. En realidad di- 
cha deconstruction heideggeriana es una tonica en su vida filosofica, ya que se pasa el tiempo tratando 
de “destruir” la metaflsica tiasica del ser como fundamentofundamentalista (llamese Dios o Idea, Razon, 
Esencia o Sustancia) en nombre de un ser abismatico y relacional caracterizado tanto por la verdad como 
desvelamiento como por el sentido oculto como velamiento. 

La lucha (Pdlemos) entre el ser y el hombre discurre a lo largo de la obra heideggeriana. Si al 
principio la lucha parece decantarse por el hombre, al final acaba decantada por el ser. Pero esta lu¬ 
cha (Auseinandersetzung) encuentra a lo largo de la obra heideggeriana el hilo conductor del len- 
guaje, el cual se muestra expllcitamente en De camino allenguaje de 1959. Aqul engarzara H.G. Ga- 
damer su hermeneutica, al redefinir el ser como lingulstico: “el ser que puede comprenderse es len- 
guaje”. Ahora el lenguaje es la mediation entre hombre y ser, ya que el hombre dice el ser en el len- 
guaje. Con ello se remedia tambien la vieja lucha entre objetividad y subjetividad, cosa y sujeto, mun¬ 
do y alma, realidad e idealidad, puesto que en el lenguaje se apalabra la realidad de un modo ideal, 
as! como lo objetivo de un modo subjetivo 14 . 

La realidad radical y primaria -el ser- es lingulstica y se expone y expressa en el lenguaje 
como logos del ser. De esta manera recobra el Logos su viejo estatuto hermeneutico heracllteo de 
“reunion” (legein) de opuestos compuestos: mundo y hombre al encuentra, lo que nos Neva a una es¬ 
pecie de realidealismo hermeneutico, segun el cual el seres objetivo-subjetivo, real-ideal, relacional 


13 Vease al respecto las entrevistas de Heidegger con la revista Der Spiegel , traduction de R. Rodriguez, Tecnos, Ma¬ 
drid 1996, asi como con R. Wissery con Towarnick-Palmier, 1969. 

14 VerGADAMER, H-G (1985). Verdad y metodo, Sigueme, Salamanca; HEIDEGGER, M(1990 ).,Decaminoalhabla, 
Odos, Barcelona. 
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y simbolico diria yo, onto-logico. Pues, como queria el viejo Varron, el hombre impone los nombres 
en el lenguaje como quiere (subjetivamente), pero los declina como quiere la naturaleza (objetiva- 
mente). As! que en el lenguaje el Dasein propone lo nominal (accidental), pero el ser propone su de¬ 
clination (lo esencial). En donde el lenguaje comparece como el paso de la naturaleza a la cultura y, 
por tanto, como medium de la hominizacion 15 . 

En el lenguaje el ser se implica en el hombre y el hombre se coimplica en el ser. De esta guisa 
el lenguaje es la articulation del elemento patriarcal o proyectivo y del elemento matriarcal o asunti- 
vo, puesto que es el ambito donde convergen la aparicion veritativa y el ocultamiento del sentido, el 
despliegue explicativo y el repliegue implicativo, el ser y el no-ser, la razon masculina de la vida y la 
razon femenina de la vida. El lenguaje reaparece entonces como una mito-logla, la cual engarza tan¬ 
to el mito como el logos, Dioniso y Apolo, la pasion y la razon. El lenguaje es la juncion o uncion entre 
lo matricial y lo patricial en su mediation fratriarcal o democratica, intersubjetiva o interhumana 16 . 

Ahora bien, el lenguaje remedia muy especialmente lo real y lo surreal, la presencia y la au- 
sencia. En efecto, el lenguaje hace presente lo ausente a traves de sus signos y slmbolos, de modo 
que alberga no solo la luz de la conciencia sino la oscuridad del inconsciente, lo viviente y tambien lo 
muerto, no solo lo actual sino lo potential o virtual, las cosas y tambien las ideas. No solo el cuerpo vi¬ 
sible sino el alma invisible. De este modo el lenguaje as! radicalizado simboliza al propio ser como 
copula universal (“es”), y al propio hombre como copula encarnada de cuerpo y alma, materia y 
forma, naturaleza y cultura, amor y muerte. 

4. TRANSICION: AMOR Y MUERTE 

Yo mismo interpretarla el lenguaje as! entendido como logos de amor: donde el amorfunge 
como amor de los contrarios y, por lo tanto, como amor y muerte. Mientras que el amor se abre al otro 
(enajenacion), la muerte se abre a lo otro (alienation). 

Por eso el amor simboliza el ser-sentido y la expansion (felicidad), mas la muerte significa el 
sinser, el sinsentido y la impansion (infelicidad). Y es que la muerte es el precio de la vida como amor. 

Y, sin embargo, amor y muerte se codicen mutuamente (amor et mors convertuntur). Lo mis¬ 
mo que el ser y el no-ser (la nada) se codicen mutuamente (esse et nihil convertuntur). Pues el amor 
es el sentido atravesado por el dolor del tiempo, su contingencia y finitud. Por su parte, la muerte es el 
sinsentido que acaba en el reposo eterno. 

As! que hay un vinculo secreto entre el amor y la muerte, ya que el amor es mortal (en el amor 
morimos siquiera para vivir), mas la muerte es amorosa (en la muerte morimos siquiera para trasvi- 
vir). De esta guisa, amamos en alguien al ser como Uno-Todo, y morimos a alguien en el ser como 
Todo-Uno 17 . 


15 Consultese de Varron su obra De lingua latina, Anthropos, Barcelona 1980, libro X, 53. 

16 Puede consultarse VATTIMO, G; ORTIZ-OSES, A & ZABALA, S (2007). El sentido de la existencia, Universidad Deus- 
to, Bilbao. 

17 Al respecto vease mi obra: ORTIZ-OSES, A (2004). Amory sentido, Anthropos, Barcelona. 
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III. INTERLUDE: LOGOS DEAMOR 


Das Sein: es gibt. 
El ser se da. 
M. Heidegger 


Martin Heidegger recoge la gran tradition greco-cristiana de la filosofia metafisica y le da un 
primer giro o reversion tipicamente vitalista o existencial, consistente en reentender el ser - proto- 
simbolo del sentido radical de lo real- no ya en el contexto clasico de lo cosico o reificado, entitativo o 
inhumano (el contexto del ente), sino en el ambito abierto del hombre y lo humano. Con ello el ser 
recobra un caracter existential frente al esencialismo clasico. 

Ahora bien, este pasaje drastico del ser clasico como fundamento esencial o sustancial al ser 
posclasico como relation existential promueve al hombre como el lugar privilegiado de revelation 
del propio ser, con el peligro de inflation del Dasein humano. Peligro que deviene perversion con la 
aparicion del nacionalsocialismoy su cosmovision basada en el Superhombre pseudonietzscheano. 
Pues bien, en 1933 Heidegger recae en el nazismo inflacionariamente (Gadamer habla de 
“infatuation”). 

La posterior reaction de Heidegger frente a la barbarie tanto nazi como comunista y, en gene¬ 
ral, frente a la im-posicion tecnocratica, comienza poco a poco a partir de 1934 y se va consolidando 
con la crltica a Nietzsche y su voluntad de poder, as! como con el descubrimiento de Holderlin que 
“poetiza” su pensamiento filosofico abrupto. A partir de aqul nuestro filosofo regrede a los orlgenes 
presocraticos para concebir el ser como acontecimiento radical (Ereignis). 

Lo que hemos considerado como su ultima etapa del lenguaje es mas bien un tercer nivel que 
intermedia la anterior lucha o disputa entre el ser y el hombre, radicandola en el lenguaje concebido 
como encuentro hermeneutico entre el hombre y el ser. En efecto, en el lenguaje el hombre dice el 
ser diferenciadamente, precisamente porque en el lenguaje el ser es apalabrado por el hombre 
humanamente (perspectivlsticamente). 

Ahora bien, este apalabramiento del ser en el lenguaje por parte del hombre se define como 
apertura de sentido, por lo cual deberlamos cambiar la sentencia de Gadamer asl: “El ser que puede 
ser comprendido dice sentido”. De esta forma reinterpretamos la filosofia heideggeriana como una fi¬ 
losofia del sentido, cuya simbologla pretendemos exponer brevemente a partir de la famosa Carta 
sobre el humanismo, acaso el texto mas claro y decisivo de nuestro filosofo. 

En su Carta sobre el humanismo , M. Heidegger redefine intrigantemente el Ser como la fuer- 
za sutil de la posibilitacion amante (mogendes Vermogen ), de modo que todo ser puede ser por la 
pujanza cuasi erotica de la posibilitacion amorosa o potencia del amor (Vermogen des Mogens ): por 
ello, escuchar al ser significa amarlo todo a-guardando su verdad, mientras que pensar es hacerse 
cargo de alguien o algo en su esencia, asl pues, amarlo. 

La realidad en su ser es entonces la realidad como sentido de coimplicacion de los contrarios, 
coimplicacion simbolizada por el propio Heidegger como un cuadrilatero en el que luchan amorosa- 
mente los cuatro en complicidad: “cielos y tierra, mortales y dioses”. A partir de aqul la tarea del hom¬ 
bre en el mundo parece aclarada: en efecto, se tratarla de salvaguardar la tierra y aceptar los cielos, 
asl como paralelamente atender a lo divino y asumir la muerte. 
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Elio significa que el ser heideggeriano comparece como apertura radical a la otredad, encruci- 
jada simbolica de contrarios, mediation hermeneutica de opuestos y relation transversal de implica- 
dos. Los implicados en y por la implicacion destinal del ser somos los hombres y las cosas, la tierra y 
el cielo, los mortales y los dioses, la inmanencia y la transcendencia. Pues bien, la encarnacion del 
ser es el propio hombre en su existencia (Dasein), el cual transita cual Hermes ilimitado a traves de lo 
limitado, siendo definido como el fronterizo que atraviesa llquidamente las fronteras, el limltrofe que 
traspasa los llmites de lo ilimitado, el transfronterizo (Grenzganger des Grenzenlosen). 

Es verdad que Levinas ha realizado una crltica del Ser heideggeriano concebido como neutro 
o impersonal: pero Levinas se equivocaba cuando reduce el Ser heideggeriano a lo sagrado o reli- 
gioso (pagano) y lo critica en nombre de lo santo o lo etico (judeocristiano). Pues yo pienso que no 
puede haber etica o moral sin religion o religacion, ya que toda obligation es una ob-ligacion frente a 
el/lo otro religado o implicado. 

Por ello quisieramos interpretar el Ser heideggeriano como coimplicacion radical de los seres, 
lo cual significa la implicacion de el/lo otro, as! pues la religacion de la otredad tanto humana como 
transhumana, tanto personal como transpersonal. Una tal coimplicacion del otro (otredad) puede re- 
presentarse en la figura simbolica o figuration imaginal del daimon eros, intrepretado como media¬ 
cion de contrarios y hermanamiento de lo real y, por lo tanto, como relacionalidad ontosimbolica. 
Aqul se inscribirla la concitada vision heideggeriana del Ser como Vermogen: potencia de querer o 
querencia, deseo posibilitante y posibilitacion del amor (la voluntad de poder como amor). En donde 
el poder mienta la realidad seca y secante y el amor el agua simbolica que diluye, vivifica y humaniza 
esa realidad enseguecida y petrificada (reificada). 

H.G. Gadamer prefiere hablar de dialogo o respeto antes que hablar de amor, y ciertamente es 
un lenguaje pollticamente mas correcto. Pero lo hace porque el amor le sugiere “voluntad de poder”, lo 
cual es una sugerencia excesiva, ya que el amor no es voluntad de poder sino de potencia. La voluntad 
romantica de potencia es potentiation de uno mismo y del otro, la voluntad polltica de poder es prepo- 
tencia propia y depotenciacion del otro. La diferencia estriba en que la voluntad de poder polltica prece¬ 
de de una autoridad potestativa, mientras que la voluntad de potencia amorosa promana de un autor 
sin postestad, cuya obra no es la maquinacion (Gestelt) sino la recreacion de sentido 18 . 

De esta guisa, una hermeneutica del sentido como la que proponemos es una hermeneutica 
recreativa del sentido (por afirmacion, concelebracion o conjugation ludica) y recreadora del sinsen- 
tido (por denegacion o remediation, supuracion o sublimation). Pero aun nos queda lo esencial: una 
hermeneutica creativa de sentido, lo cual solo es factible a traves de la capacidad simbolizadora del 
hombre. 0 por una hermeneutica simbolica, abridora de sentido. Precisamente el ser heideggeriano 
es el ejemplo paradigmatico de una creation de sentido, ya que en el se simboliza el sentido existen¬ 
ce en cuanto existencia de sentido. Esperemos que nuestra propia interpretacion del ser 
heideggeriano aporte cierta revision y recreacion del ser-sentido. 

En la hermeneutica actual se discute abiertamente sobre si el sentido es objetivo, como pien- 
san E. Coreth o J. Grondin de acuerdo a la tradition clasica, o bien si el sentido es relativo, como 
piensan R. Rorty y G. Vattimo de acuerdo con la (pos)modernidad. En el fondo de esta dualizacion de 
la hermeneutica actual esta por una parte la interpretacion relativista nietzscheana del tipo de J. De¬ 
rrida y por otra la interpretacion heideggeriana del tipo H.G.Gadamer, a la que nosotros mismos nos 


18 Ver de GADAMER, HG (2002). Die Lektion des Jahrhunderts, Lit, Munster, p. 64. Curiosamente el amor sigue fundan- 
dose en el conocimiento filosofico de uno mismo, ya que al conocerme a mi mismo deseo conocer al otro por compen¬ 
sation o complementation, como salida de si y como apertura existencial. 
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acogemos libremente. Y ello por cuanto, a nuestro entender, el interes hermeneutico de Heidegger 
esta en haber criticado, si, la imposicion clasica del ser de arriba abajo (platonicamente) pero no para 
rechazar nihilistamente el ser, sino para proponer una revision originaria del mismo que funcione de 
abajo arriba, o sea, ya no explicativa sino implicativamente. 

A partir de la revision heideggeriana, Gadamer puede redefinir la verdad como comprension 
no de lo real dado sino de lo real en dacion o emergencia, redefiniendo a su vez el metodo hermeneu¬ 
tico como acontecimiento lingulstico o conjugation de lo real vivido (recuerdese que Verdad y meto¬ 
do se titulaba originalmente Comprension y acontecimiento). En este aspecto tiene razon E. Betti 
cuando denuncia que Gadamer interpreta el significado de algo (Bedeutung) como signification o 
sentido (Bedeutsamkeit), puesto que la comprension hermeneutica no dice explicacion sino implica¬ 
tion. Y en efecto, el sentido hermeneutico no esta dado cosicamente, aunque tampoco puesto sub- 
jetivamente por el sujeto, sino que esta “compuesto” de objetividad y subjetividad de acuerdo al 
encuentro del ser y el hombre en el lenguaje. 

Si el ser heideggeriano es el brillo primigenio de lo real, el lenguaje gadameriano es la luz del 
ser, en donde el brillo funda a la luz, y no al reves. Sin el brillo del ser no hay luz posible, pero sin la luz 
del lenguaje no aparece el ser. De modo que el ser no es en-sl absoluto, pero tampoco es de-noso- 
tros (posesivamente): si acaso el ser es en-sl y por/para nosotros, relacionalidad pura (o mas bien 
impura), Por eso defendemos un relacionismo y no un relativismo, ya que el ser de las cosas no es 
relativo ni absoluto sino relacional o, mas exactamente, correlacional. Pues si no hay sentido sino en 
relation con un ambito o juego lingulstico, contexto o paradigma, esto no define sino el caracter 
(co)relacional del sentido tlpicamente humano 19 . 

El ser de lo real es o bien objetivo-subjetivo en su explicacion cientlfica, o bien subjeti- 
vo-objetivo en su comprension hermeneutica. No podemos situarnos en la pura objetividad sin 
subjetividad alguna, ni tampoco en la pura subjetividad sin objetividad alguna, ya que todo cono- 
cimiento de lo real se basa en la impura experiencia del hombre en el mundo. Por eso la objetivi¬ 
dad pura es una abstraction aperspectivlstica y deshumanizada, mientras que la subjetividad 
pura es un solipsismo trascendental ilusorio. Por todo ello la disputa de si hay hechos o interpre- 
taciones debe resolverse a favor de los “hechos interpretados”. Y es un hecho interpretado que 
de momento estemos en este ano. 

Por eso, estoy de acuerdo con J. Grondin cuando afirma que es un hecho que Paris sea la capi¬ 
tal de Francia, aunque no creo como el que sea un hecho probado sino comprobado: un hecho inter¬ 
pretado pollticamente, una hechura del hombre, una cuerdo no necesariamente cuerdo y, porsupues- 
to, contingente; podrlamos hablar aqul de una verdad no esencial sino de una verdad polltica. Respec- 
to al otro ejemplo, el del agua como H(2)0, tambien es un hecho, pero un hecho solo interpretado qulmi- 
camente. Finalmente el ultimo ejemplo se refiere a no haber estado en Pluton, lo cual es un hecho inter¬ 
pretado restrictivamente, ya que estamos interconectados con Pluton cosmologicamente 20 . 

En conclusion, podrlamos hablar de una ontologla simbolica, no objetiva ni subjetiva sino ob- 
jetivo-subjetiva o subjetivo-objetiva. Esta ontologla simbolica se basa en la emergencia de un senti¬ 
do que arriba al hombre, pero desde la propia naturaleza naturante o realidad realizante. Frente al 
objetivismo clasico absolutista y al subjetivismo moderno relativista, propugnamos un relacionismo 


19 Me inspiro aqui en mi maestro espanol Angel Amor Ruibal (1914). Los problemas fundamentales de la filosofiaydel 
dogma, Santiago de Compostela.; reedicion: Consejo Superior Investigaciones Cientificas, Madrid, 1972. 

Para toda la cuestion ver GRONDIN, J (2008). ,-Qt/e es la hermeneutica?, Herder, Barcelona. 
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de los contrarios: objeto y sujeto, naturaleza y cultura, ser y hombre al encuentro. En donde la reali¬ 
dad cobra simbolizacion en contacto con el hombre, de modo que el lenguaje simbolico condiciona el 
autentico encuentro entre el ser y el hombre: el encuentro del sentido. 

IV. REFLEXION FINAL 


La naturaleza mutuamente correspondiente 
del dios y de la diosa 
M. Heidegger, Aufenthalte/Estancias. 


En la mitologla matriarcal-naturalista la verdad del ser es el sentido oculto en el seno de la na¬ 
turaleza o en las grutas de la tierra, la clave oculta en la oscuridad de la mater-materia, la magia que 
anida en el interior del cosmos a modo de “mana” (energla mlstica), lo sagrado considerado como lo 
numinoso o secreto (el alma) frente a lo luminoso o manifiesto (entitativa o cosicamente). En la mito¬ 
logla matriarcal vasca la verdad habita en la cueva plutonica de la diosa Mari, lugar lunar de los ar- 
quetipos radicales de la existencia, frente al exterior devaluado, pagano, solar y patriarcal. En esta 
mentalidad tradicional la potencia matricial (adur) antecede al poder patriarcal (indar), lo mismo que 
el parir o dar a luz (paricion) antecede a toda aparicion o luminosidad. 

Pero en las mitologlas patriarcal-racionalistas, como son las clasicas indoeuropeas, se da 
una inversion de este modelo tradicional tlpicamente preindoeuropeo. En la Grecia clasica aun po- 
demos observar el transito del modelo matriarcal de ciertos presocraticos -as! el ser indefinido de 
Anaximandro- al modelo platonico-aristotelico, cuyo seres lo definido racionalmente. La verdad del 
ser, desde los griegos a la fenomenologla contemporanea, ya no se define como implicacion sino 
como explicacion, es decir, despliegue a la luz de la razon. Manifestacion, desvelamiento o desocul- 
tacion de un sentido que aparece a la luz del dla e-videntemente: paso platonico de la caverna matri¬ 
cial plutonica a la luz solar del mediodla trasparente ( aletheia ). 

El propio Heidegger participa de esta cosmovision clasica y moderna tlpicamente indoeu- 
ropea (indogermana), segun la cual la verdad del ser es su manifestacion cuasi celeste. Pero, 
inspirado sin duda por el propio Nietzsche, pronto se da cuenta de que la verdad del ser es una 
explicacion de una implicacion, la manifestacion de algo oculto, la visibilidad de lo invisible. La 
verdad del ser serla la revelacion o positivacion de un negativo, positivacion o revelado que visi- 
biliza el negativo precisamente al invisibilizarlo. En la verdad del ser heideggeriano ( a-letheia) 
hay un momento de apertura o manifestacion y otro de retranca o retraccion, ya que la verdad 
como manifestacion patriarcal del ser esta contrapunteada por la oscuridad matriarcal de este. 
De esta guisa, la verdad del ser paga un tributo a la desvelacion masculina y, por lo tanto al dios 
celeste (Zeus, Apolo) y otro tributo al velamiento o velacion femenina y, por lo tanto, a la diosa te- 
rrestre (Demeter, Artemisa). 

La inteligencia de Heidegger esta en haber descubierto en la filosofla clasica griega la racio- 
nalzacion de lo irracional, el filtro occidental de lo oriental, la apolinizacion de lo dionisiano. En su 
importantlsimo Viaje a Grecia, Heidegger descubre en la isla de Delos la esencia de la verdad del 
ser, representado a la vez por la diosa pregriega Artemisa y por el dios griego Apolo, los dos naci- 
dos en la isla del Egeo. Ambos son hermanos gemelos, hijos de la diosa Leto y nietos de la vieja 
diosa Febe, la primitiva divinidad de Delos antes de la llegada de Apolo. Pues bien, mientras que 
Apolo senala la luz de la verdad del ser, Artemisa simboliza su oscuridad lunar. En griego Delos 
significa lo visible o claro, pero es una visibilidad apollnea oscurecida por Artemisa, la diosa salva- 
je de caracter dionisiano, la diosa Osa que se esconde. La verdad como luminosidad ( aletheia ) 


Andres ORTIZ-OSES 

22 Heidegger y el ser-sentido (con una nota sobre Jean Grondin) 

precede aqui de la verdad como previo “dara luz” (eileithyia), que es el sobrenombre de Artemisa 
como donadora de vida (en Creta) 21 . 

As! que en Heidegger la verdad del ser comparece como luz, si, pero como una luz opaca: 
como el fuego oscuro de Heraclito y como la llama del hogar cuidado por la diosa Hestia. Por ello Hei¬ 
degger puede hablar en su Viaje a Grecia de la ausencia no ya del dios (resplandeciente) sino de la 
diosa, refiriendose a Atenea en Atenas y a Afaia en la isla de Egina. La autentica verdad del ser 
muestra o deja ver lo real, y al mismo tiempo cuida lo velado, de modo que revela y vela, en donde lo 
mas importante es lo que se cuida y vela, o sea, lo sagrado: con lo cual Heidegger sintetiza la mitolo- 
gla matriarcal y patriarcal filosoficamente. Yo dirla entonces que el ser heideggeriano significa sim- 
bolizando, revela velando, dice callando: se trata de un logos que asume el mito, mito cuyo radical re¬ 
mite al silencio (mito=mutismo). Elio esta de acuerdo con la funcion oracular del dios delfico segun 
Heraclito, la cual consiste en mostrar o significar simbolizando 22 . 

De este modo, Heidegger puede celebrar holderlinianamente la tierra y el cielo, la patria y la no-pa- 
tria coimplicadamente. En Delfos descubrira el ombligo oculto de la Tierra, ya que la madre de la Tierra, la 
diosa Gaya, da a luz all! al mundo (occidental); pero tambien descubre el aguila de Zeus revoloteando por 
el impresionante entorno del monte Parnaso. En su consideracion final sobre lo griego, Heidegger simbo- 
liza lo ilimitado por el mar y lo delimitado por la tierra, asumiendo aquel en esta a modo de morada huma- 
na. En esto ultimo Heidegger corrige a Nietzsche, ya que Zaratustra se va de la tierra al mar, de lo limitado 
a lo ilimitado y caotico (as! en el poema Zwischen Raubvogeln ), mientras que Heidegger regresa del mar 
a la tierra, de lo ilimitado y caotico a lo limitado y diferenciado, de acuerdo con su idea complementaria de 
apolinizar o articular lo dionisiano o desmedido. 

Dioniso es el dios asiatico irracional que sirve de contrapunto a Apolo, el dios griego racional. 
Podrlamos hablar de un cierto pensamiento “retroprogresivo” en Heidegger, que yo interpretarla re- 
creadoramente asl: la busqueda platonica de la verdad y la bondad de un modo proyectivo o desve- 
lador-revelador, que es tlpica de nuestra mentalidad occidental, debe conrregirse y complementarse 
con la asuncion de la no-verdad y la no-bondad como sombras negativas de nuestra presunta/pre- 
suntuosa positividad. Esto quiere decir que no hay autentica luz si no se asumen las tinieblas, no hay 
bien son remediar el mal y que no hay verdad sin coimplicar la no-verdad y lo no-verdadero, la false- 
dad y la mentira, el error y lo irracional-dionisiano (algo de nuevo bastante nietzscheano). Pues no 
hay progreso sin regreso al origen, no hay cielo sin tierra ni hombre sin mujer, no hay apariencia sin 
paricion, ni dios sin diosa 23 . 


21 Para todo ello, ver HEIDEGGER, M (2008). Aufenthalte/Estancias, Pre-textos, Valencia, p. 35 ss.; sobre la diosa Arte¬ 
misa ver COTTERELL, A (1988). Diccionario de mitologia universal, Ariel, Barcelona, p. 167 ss. La diosa Artemisa po- 
dria denominarse la diosa Dionisa por su caracter dionisiano: sus adoradoras femeninas extraian sangre de la gargan- 
ta de sus victimas masculinas, lo que nos recuerda el sacrificio de animates en la orgia de Dioniso por parte de las me- 
nades. 

22 Podriase relacionar el ser heideggeriano con la “intrahistoria” unamuniana de la historia, entendida como el mito sim- 
bolico o simbolizador (simbolizante) frente al ente o realidad simbolizada o desvelada; puede consultarse al respecto 
la obra de Unamuno En tome al casticismo, en la que presenta la intrahistoria como el “intramundo", espiritu “espiri- 
tuante" o eterno presente que alberga el espiritu espirituado, silencioso e inconsciente, abierto a la sedimentation de 
la historia, la cual es meramente exterior y consciente; puede consultarse al respecto Miguel de Unamuno, Documen¬ 
ted Anthropos, 3,1992. 

23 Verde Nietzsche su poema Zwischen Raubvogeln. Sobre el pensamiento retroprogresivo, consultese Salvador Pani- 
ker, Asimetrias, Debate, Barcelona 2008. 


Utopia y Praxis Latinoamericana. Ano 17, No. 56 (2012), pp. 9 - 30 


23 


Se trata de todo un programa positivo y negativo, filosofico y politico, critico y transvalorativo. 
El resultado seria la (con)vivencia de una existencia de acuerdo con su esencia dinamica, o sea, de 
acuerdo con el ser complice y coimplicacional de sentido. En todo caso, conviene advertir que nues- 
tra mentalidad patriarcal proyecta valores negativos en la mitologla matriarcal, considerada como el 
ambito de lo no-verdadero, irracional y oscurantista. Pero como intuyera oblicuamente el propio 
Nietzsche, la autentica verdad esta en lo no-verdadero, en lo oculto u ocultado, en lo irracional o irra- 
cionalizado, en lo marginal o marginalizado, en lo oscuro u oscurecido por nuestra razon patriarcal 
abstraccionista, la cual abstrae del mal, la negatividad y la muerte, de la pobreza y la miseria material 
y moral. Los cuales simbolizan precisamente la verdad mas honda y radical, la cuestion pendiente o 
por pensar, lo reprimido y oprimido por la luz del bien que nos ciega para el mal a coimplicar 
humanamente. Pues no deberlamos olvidar que lo negativo es lo negado o denegado, lo excluido o 
abstraldo, lo temido y exorcizado, lo tabuizado. 

Ahora bien, hay cosas bien tabuizadas y hay cosas mal tabuizadas, y estas son las que nece- 
sitan revision en nombre de un bien que asume el mal. El baremo axiologico sigue siendo la biofilia, el 
amor existencial que trata de abrir la cerrazon, la positividad que trata de remediar la negatividad, el 
logos que trata de articular el mito, el lenguaje que trata de racionalizar lo irracional, el dios que trata 
de redimir al diablo, la gracia que nos salva del pecado y la justicia que condena el delito, la vida que 
trata de implicar la muerte humanamente, y no sobrehumana ni infrahumanamente. 

CONCLUSION 

Quizas la clave de todo ello este en una doble formula posnietzscheana basada en la coimpli- 
cacion de los contrarios: dionisizacion de lo apollneo y apolinizacion de lo dionisiano. Pero ello signi- 
ficarla abajar lo alto (el idealismo de la verdad y el abstraccionismo de la razon) y elevar lo bajo (el 
sensualismo del sentido y la axiologla existencial), as! como revisar al Dios clasico (cuya bondad no 
resulta tan buena o absoluta) y al diablo tradicional (cuya maldad no resulta tan mala ni absoluta). Se 
tratarla de trasvalorar los valores no en base a su inversion sino a su reversion. La conclusion es una 
cierta reconversion de los opuestos, segun la cual el bien tambien dice mal y el mal tambien codice 
bien, la verdad tambien dice no-verdad y la no-verdad codice verdad, la razon tambien dice irrazon y 
la irrazon codice razon. Lo cual no es recaer en el relativismo sino en el relacionismo y la dualectica 
de los contrarios (coimplicacionismo simbolico) 24 . 

Podrlamos decir lo dicho antropologicamente. La realidad humana ocupa esa franja relatio¬ 
nal situada entre el ser y la nada, la verdad y el error/errar, la vida y la muerte. Es una franja interme¬ 
dia e intermediadora que articula la contradicion como condition de la realidad humana o humanada. 
Humanizar dicha realidad conflictiva quiere decir posibilitar su (re)mediacion precisamente a traves 
del apalabramento lingulstico, cuya expresion democratica es el parlamento. 

Pero filosoficamente caben dos opciones al respecto: la solution occidental a la contradiction 
como condition de lo real consiste en religar o conectar los contrarios en el ser (as! Hegel); la solution 
oriental consiste en desligar y diluir los contrarios en la nada (as! el budismo). Pero ambas soluciones re¬ 
sultan complices y nos conducen a una misma complicidad. Pues es el caso que al coimplicar los contra¬ 
rios los desimplicamos de su absolutez, dogmatismo y entitativismo, nadificandolos simbolicamente 
como extremos o extremismos ahora fluidificados, transfigurados y democratizados crlticamente. 


24 Sobre nuestro “coimplicacionismo simbolico” consultese mi libro: ORTIZ-OSES, A (1999). Cuestiones fronterizas, 
Anthropos, Barcelona. Epilogo. 
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Heidegger obtiene asi razon por lo que hace al tema de la contradiccion/condicion de lo real, 
al menos si lo interpretamos del siguiente modo: el ser es la nada de ser (por cuanto el ser no es nada 
del ente y nada de la entidad): y la nada es el ser del ser (por cuanto el ser es el no-ente y la no-enti- 
dad). La conclusion parece obvia: lo que es tambien no es, y lo que no es tambien es. Lo cual nos Ne¬ 
va a redefinirnos por nuestro ser y no-ser, ya que tan importante es ser (hombre) como no ser (mu- 
jer). Pues yo soy lo que soy y lo que no soy, y el impropio no-ser me define tanto como el propio ser: el 
cual tampoco nos define propiamente, por cuanto no es ni definido ni definitive) 25 . 

APENDICE: LO CRUCIAL (HERMENEUTICA MEDIAL) 

1. LA HERMENEUTICA DE JEAN GRONDIN 


Nada tiene sentido (C. Levi-Strauss). 
Incluida esta sentencia del autor (AOO). 


Tanto en su libro Del sentido de la vida como en iQue es la hermeneutica?, el filosofo Jean 
Grondin recupera una vision hermeneutica cercana al hermeneuta Gadamer mas realista, el que se 
atiene a la interpretation adrem y al lenguaje de las cosas. El autor canadiense conoce bien los ex- 
tremos a que ha llegado la hermeneutica posmoderna en su nominalismo, relativismo y nihilismo, de 
Rorty a Vattimo y Derrida, y tratarla de contrapuntear esa tendencia disolutoria en nombre de la filo- 
sofla clasica que procede de Socrates, Platon y Aristoteles, y arriba a traves de Tomas de Aquino a 
Kant, Hegel y Heidegger. 

Frente al subjetivismo contemporaneo, la filosofla grondiniana reclama un sentido de la vida 
no meramente construido por el hombre sino dado en la realidad realmente. Esto significa que el 
sentido esta dado y no puesto por el hombre, de donde se sigue que hay hechos y no solo meras in- 
terpretaciones, frente a Nietzsche y sus secuaces. Mientras que las divisa hermeneutica actual afir- 
ma que todo lo que tiene nombre es (lingOismo, estructuralismo, constructivismo), Grondin 
reacciona afirmando que todo lo que es lo es, tenga o no nombre. 

Esta reaction parece algo conservadora precisamente porque trata de conservar la realidad 
de lo real en su ser-sentido. En esta recuperacion clasica Jean Grondin me recuerda a nuestro filoso¬ 
fo X. Zubiri, el cual replantea el fundamento del ser en la realidad como de-suyo (y no meramente 
de-nuestro), pero tambien a mi “Doktorvater” E. Coreth, el metaflsico aristotelico-tomista y hegelia- 
no-heideggeriano. Tambien me recuerda la teorla del “diseno inteligente” como impllcitoo implicado 
en la realidad, aunque sin sus connotaciones americanas fundamentalistas. Ahora bien, esta nueva 
recuperacion de la ontologla, que es lo que es, tiene a su favor el genetismo cientlfico contempora¬ 
neo, e incluso la version fuerte de la arquetipologla de C.G.Jung, segun la cual hay arquetipos que, a 
modo de pautas de conducta, fundan nuestra experiencia de lo real de modo apriorico 26 . 


25 Recordemos que el ser heideggeriano es lo que se sustrae: sustraccion y no abstraction, resta y no suma, contrapun- 
to y no punto. 

26 Podrlamos aducir aqui la vision de Kafka sobre que en aleman el ser significa ser-suyo ( sein ): se trata de la suidad o 
caracter de-suyo de la realidad en Zubiri; puede consultarse de F. Kafka, Aforismos , n° 46. 
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Para que no haya dudas sobre su posicion, el propio Grondin ha dialogado con la hermeneuti- 
ca analogies de M. Beuchot, a la que ha achacado cierto desequilibrio equivocista en nombre de la 
propia concepcion univocista grondiniana. Con ello nuestro autor se situa a favor de un ser que tras- 
ciende al hombre, frente a la vision posmoderna de un ser que “es" por el hombre. El filosofo Santia¬ 
go Zabala ha podido hablar a este respecto de los residuos del ser, y tambien podrla hablar vattimia- 
namente de los restos del ser. Pero Grondin hablarla sin duda de los remanentes del ser, 
precisamente porque el ser permanece incolume. 

Pues bien, en esta disputa entre el clasicismo de Grondin y el posmodernismo de Vattimo y 
Zabala, yo mismo tratarla de mediar o remediar el mutuo extremismo. En efecto, uno piensa que el 
ser-sentido no esta dado como quiere Grondin, al menos absoluta ni cosicamente (reificadamente), 
pero tampoco esta puesto meramenta por el hombre como quiere Zabala, al menos absoluta o arbi- 
trariamente. El ser-sentido no esta ni dado ni puesto, sino expuesto y en dacion abierta, apertura di- 
namica y evolution. De este modo mantenemos el dialogo entre el mundo y el hombre, el ser y el 
alma, y en ese dialogo surge el sentido precisamente como relation de objetividad y subjetividad, 
realidad e idealidad, de modo que el ser-sentido es objetivo-subjetivo en su verdad y 
subjetivo-objetivo en su sentido. 

El sentido es as! la sutura simbolica de la fisura real, fisura representada aqul por lo real y lo 
ideal, lo objetivo y lo subjetivo, lo mundanal y lo humano. Frente al absolutismo de la realidad y al re- 
lativismo de lo real, afirmamos un relacionismo o correlacionismo de los contrarios, o sea, la coimpli- 
cacion de lo natural y de lo cultural, algo muy importante en la actual discusion sobre la ingenierla ge¬ 
netics. De aqul que en lo referente a la arquetipologla de C.G.Jung, no interpretemos los arquetipos 
como patrones cerrados (pattern), sino como matrices abiertas de conducta (mattern). 

Puede entenderse la posicion grondiniana como un contrapeso al nominalismo contempora- 
neo propio de cierto “hermeneutismo”, precisamente en nombre de una fenomenologla cuyo peligro 
empero esta en ser pre-hermeneutica. Por una parte comprendo y comparto su afirmacion de lo que 
yo llamarla el sentido ontologico de lo real, por cuanto la realidad es ya una interpretation ontologies 
real o reallsima que nos precede y funda, por ya que constituye nuestro trasfondo real o natural. El 
cual sin embargo se curva y comba, aunque no se quiebra, con la presencia del hombre y su cultura 
en medio de lo real, ya que la cultura humana introduce precisamente elasticidad o plasticidad en los 
brutos hechos de lo real. Por eso yo hablarla del ser-sentido mas que en terminos de residuos o re¬ 
manentes, en terminos de rastro: pues los rastros del ser no comparecen propiamente en las cosas 
sino en los rostros del hombre, a la vez trascendente y trascendido por lo real. 

Subyace a la posicion de Grondin la vision de su maestro Ricoeur, el cual sostiene la premi- 
nencia del sentido vivido respecto al sentido dicho o articulado lingulsticamente. En Ricoeur la mis- 
ma vida es significante, de modo que el sentido esta dado en la vida como una fuerza emergente o 
afeccion latente que cohabita la corporalidad del mundo del hombre, sentido que encuentra en el len- 
guaje su posterior articulation, configuration y transformation. Pero a este respecto, uno preferirla 
hablar del sentido vivido lingulsticamente y no al margen del lenguaje, pues en este ultimo caso solo 
podrlamos hablar de pura vivencia cuasi animalesca. Pero la vivencia humana es convivencia, de 
modo que el sentido humano no es mera vivencia sino vivencia articulada o vivencia linguistics, 
con-vivencia: es la diferencia entre el mero deseo instintivo animalesco (anarquico) y el deseo 
humano o humanizado (autarquico). 

A partir de esta nuestra posicion mediadora o relacionadora, cabe interpretar el sentido del 
ser apalabrado por el hombre en su ambivalencia radical como un sentido, si, pero atravesado de 
sinsentido, negatividad y muerte. Grondin afirma que cada ser busca lo mejor, pero a menudo en¬ 
cuentra lo peor; tambien afirma que hay un aspiration a una sobrevida en nosotros, pero tambien 
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hay una expiration en la infravida. Y si es verdad que mientras hay vida hay esperanza, tambien lo es 
que el que espera desespera. Finalmente sin ilusion no se puede vivir, pero de ilusion tampoco. 

Decia Einstein que lo incomprensible es que ei mundo sea comprendido, pero a su vez lo 
comprensible es que el mundo es incomprensible. Y es que el sentido se presupone negandolo, dice 
Grondin, pero a su vez se niega presuponiendolo. Creo que no podemos/debemos salir ni metafisica 
ni eticamente de semejante coimplicacion de contrarios, a la que hemos de encontrar una cierta con¬ 
jugation o encaje. La unica saiida cuasi hegeliana a ese dualismo del sentido y del sinsentido, del 
bien y del mal, de Dios y del diablo, de la vida y de la muerte, estarla en que se trata de una articula¬ 
tion de opuestos, articulation en la que por su estructura logica propia del Logos, lo positivo sobre- 
pasa a lo negativo y el sentido al sinsentido. De donde nace o puede nacer una cierta esperanza o 
apertura trascendental. 

A este respecto quisiera recuperar la vision del ultimo Heidegger, quien en su Aufenthalte/Estan- 
cias proyecta lo sagrado o sentido fascinante en Apolo y lo sagrado o sentido tremendo en Artemisa, la 
Virgen cazadora perteneciente al oscuro trasfondo pregriego de nuestra cultura. Podrlamos decir que 
Artemisa simboliza lo tragico y destinal, el abismo y la muerte. En efecto, Apolo representa lo visible y la 
apariencia, mientras que Artemisa representa lo invisible y la desaparicion o pericion. 

Cabe pues en este contexto schopenhaueriano-nietzscheano la conciencia lacerante y abisal 
es que el sentido superficial esta en el bien apollneo o platonico, pero el sentido profundo estarla en 
el presunto mal artemisiano o plutonico simbolizado por la “muerte”. En este supuesto, el sentido de 
la vida yacerla en la “muerte” como vuelta al origen u descanso eterno. Ahora bien, todos somos vlc- 
timas de la muerte en cuanto mortales, aunque algunos son especlficamente vlctimas de la vida, los 
cuales precisan sin duda una compasion y action tambien especlfica; ya que son las vlctimas de la 
injusticia y la pobreza, del mal remediable y no solo de la muerte irremediable. Dice C. Levi-Strauss 
que la vida no tiene ningun sentido: pero entonces quizas lo obtenga la muerte, de acuerdo con lo di- 
cho por el propio Hedidegger: “Como relicario de la nada, la muerte es la custodia del ser” 27 . 

2. LA FILOSOFIA DE A. COMTE-SPONVILLE 

Podemos replantear la cuestion hermeneutica de fondo con ayuda del concepto de analogla, re- 
cuperado por nuestro comun amigo M. Beuchot. Por una parte la analogla permite situarse en el medio 
entre el univocismo u objetivismo (realismo) y el equivocismo o subjetivismo (relativismo). Pero cabe 
tambien concebir la analogla ya no solo como el medio, sino como la mediation entre esos extremos. A 
partir de aqul podemos entender la tecnociencia como unlvoco-equlvoca u objetivo-subjetiva, por 
cuanto realiza una concreacion de lo real; por su parte el arte y la estetica serlan equlvoco-unlvocos o 
subjetivo-objetivos, por cuanto realizan una recreation de lo real. La clave hermeneutica de ambos mo- 
dos o modulos esta en que en ambos casos se trata de una “interpretation” de lo real, interpretation 
que da cuenta de lo mismo diferenciado, ya que la interpretation maneja una notion mixta de identidad 
y diferencia, que podemos rebautizar como “didentidad” o identidad diferida, 

En el fondo la disputa entre realismo o relativismo recubre la disputa entre objetivismo y subje¬ 
tivismo, materialismo e idealismo, Lucrecio y Kant, Marx y Hegel. El filosofo trances Andre Com- 
te-Sponville trata de reconstruir un materialismo que, basado en la position mediadora de Feuer¬ 
bach, no reduzca el sujeto al objeto, la idea a la materia, el esplritu al cuerpo y el hombre al mundo o 
naturaleza. A tal fin el autor coloca el primado en la materia, el cuerpo y el deseo, pero traslada la pri- 


27 HEIDEGGER,M (1954). Vortrage undAufsatze, Pfullingen, p. 177. 
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macia al espiritu, la razon y el valor. As! pues, el punto de partida es la materia sensible o sensual -la 
fuerza, el placer, el egolsmo-, pero el punto de llegada o arribada es la asociacion, la libertad y el sen- 
tido. Entre el punto de partida y el punto de llegada hay un proceso de elevacion o sublimacion, capaz 
de sobrepasar la realidad bruta por la idealidad como realidad estilizada de la cultura, en la que 
proyectamos ilusiones necesarias para nuestra sobrevivencia humana (los ideales). 

El materialismo de Comte funciona pues de abajo arriba (ascensionalmente), al reves que el 
idealismo que serla un platonismo cuasi religioso que funciona de arriba abajo (descensionalmente). 
Por eso el materialismo serla progresista y futurista, frente al idealismo que serla regresivo y pasotis- 
ta. En efecto, el materialismo es naturalista y parte de la naturaleza a la cultura, el idealismo es so- 
brenaturalista y parte de una revelacion o trascendencia que procede de lo alto a lo bajo. Y es que en 
el materialismo se parte del ser real para llegar al valor ideal, mientras que en el idealismo se parte 
del ser ideal para allegarse al ser real. 

Si el peligro del idealismo esta en reducir la materia (lo bajo) al espiritu (lo alto), el peligro del 
materialismo esta en reducir el espiritu (lo alto) a la materia (lo bajo). Pero ya hemos indicado que el 
materialismo de Comte trata de evitar ese reduccionismo del espiritu al cuerpo, considerando preci- 
samernte al espiritu como una elevacion o sublimacion de la materia. Sin embargo, el autor recae en 
el clasico reduccionismo marxiano, al concebir la infrastructura como material y la suprastructura 
como espiritual, en donde esta no puede considerarse sino como un epifenomeno de aquella 
(aunque sea relevante o revelante de sentido). 

Pues bien, yo pienso que para no recaer en ningun reduccionismo sea material sea espiritual, 
lo mejor es plantear el tema del sentido in medias res, medialmente, crucialmente. Comenzar por lo 
bajo (la materia) es remitirnos a nuestros orlgenes en el pasado cuasi mltico, lo mismo que comen¬ 
zar por lo alto (el espiritu) es proyectamos a un final futurista de caracter mlstico. Pero aqul y ahora lo 
importante y decisivo no es el pasado ni el futuro, no son los orlgenes ni el final escatologico, no es el 
mito ni la mlstica. Lo crucial es lo que nos importa en el presente, la encrucijada en la que estamos 
coimplicados, lo que nos pasa medialmente, la mediacion en la que estamos metidos, la estancia 
humana al margen de instancias extremas sean prehumanas sean poshumanas. 

Nuestro objeto y sujeto de estudio es el fenomeno humano intermedio e intermediado, situado 
entre el infrafenomeno (material) y el suprafenomeno (espiritual), el fenomeno humano como rela¬ 
tion de elementos pero no reducible a estos, la realidad existencial colocada estrategicamente entre 
lo flsico y lo metafisico, lo meramente sensible y lo puramente suprasensible, la experiencia humana 
y su convivencia de sentido ubicada anlmicamente entre el cuerpo impuro y el espiritu puro como 
mediacion de ambos. La existencia humana es una coexistencia de materia espiritualizada y de es¬ 
piritu encarnado o enmaterializado, experiencia anlmica que encuentra su encarnacion en el alma 
redefinida como aferencia o afeccion radical. 

El alma se situa simbolicamente entre el espiritu y el cuerpo, y se define como inteligencia 
afectiva, la cual se diferencia de la inteligencia pura y de la impura sensation porque dice afectividad 
especlficamente humana. Hay que reinterpretar el ambito anlmico como afeccion radical, cuya en- 
carnadura es el amor, el cual se diferencia tanto del deseo flsico o fisiologico de caracter egolsta 
como del desprendimiento espiritual de caracter caritativo o compasivo. Deseo y caridad son extre- 
mos y partes o abstracciones/extracciones de una relation anlmica caracterizada por la afeccion a la 
vez objetiva y subjetiva, egolsta y transegolsta, autoafirmativa y heteroafirmativa, sensible y 
suprasensible. 

As! que hay lo flsico, fisiologico o material y hay lo metafisico, suprasensible o espiritual. Pero 
estos son dos polos o extremos cuya coimplicacion o coimplicidad configura la realidad humana en 
su composition y dualectica fundamental de contrarios. Spinoza vio bien la mediacion que juega la 
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inteligencia afectiva, cuando en su Etica (III, 39) aduce que “cada cual juzga segun su afeccion”: una 
afeccion de algo o alguien y, por tanto, objetivo-subjetiva o subjetivo-objetiva, ya que se basa en el 
afectar al otro y ser afectado por el otro, a traves del dialogo afectivo de caracter activo-pasivo (afec- 
tado/afectante). Por su parte, Heidegger entrevio bien que la autentica realidad humana radica en el 
entrecruzamiento de los contrarios (alto y bajo, sensible y suprasensible, cielo y tierra). Por eso el 
ser-sentido o ser encarnado se expresa en el cruce de los opuestos, a modo de cuadratura del clrcu- 
lo o circulation del cuadrado: “El ser se muestra mas bien en las cuatro regiones del Cuadrado (cielo 
y tierra, mortales e inmortales) y su reunion en el ambito de su cruce’’ 28 . 

El cruce de los opuestos es la encrucijada a la que pertenecemos y en la que nos encontra- 
mos. Este es el ambito de nuestra realidad humana, cruzadas por lo alto y lo bajo, dioses y mortales, 
pero irreductible a ellos por separado. En donde se afirma la relation de los elementos y la mediation 
de los extremos, as! pues la contraction de los contrarios y la composition de los opuestos. De este 
modo cuasi contradictorial, lo crucial comparece como el fundamento o fundacion, la relation o arti¬ 
culation de lo fundado/fundido en su reunion, nuestra estancia radical y medial, la realidad humana o 
encarnada, la realidad real compuesta, y no parcializada ni reductiva sea por arriba sea por abajo. Y 
es que, como decla Hegel, lo vivo se diferencia de lo muerto en que encierra una contradiction que 
puede abrazar y sostener 29 . 

La realidad humana esta en el medio o mediation y no en los extremos de la materia o el espl- 
ritu, as! pues en el alma y lo anlmico como entrecruzamiento de cuerpo y esplritu. De esta guisa, la 
existencia humana no es impuro deseo (animalesco) ni pura libertad (angelical), sino deseo liberado 
y libertad encarnada. En el mundo del hombre lo alto y lo bajo se entrecruzan dualecticamente, lo 
mismo que la pagana alegrla de Democrito o Spinoza y la santa tristeza de Heraclito o Heidegger. 
Pues la afeccion anlmica radical no es mero deseo erotico (eras) ni tampoco pura caridad agapelsti- 
ca (agape) sino amor ambivalente, a la vez eras pagano y agape cristiano, autoafirmacion y 
heteroafirmacion, relational y abierto. 

Frente a esta apertura anlmica hacia abajo y hacia arriba, adelante y detras, el materialismo 
nos encierra en el inframundo terrestre y el idealismo nos abstrae al suipramundo celeste, ambos in- 
humanos por cuanto el hombre cohabita ese territorio intermedio e intermediado llamado mundo. Ni 
fijacion en los origenes ni enajenacion escatologica, sino coafirmacion del pasado y del futuro en el 
presente transeunte, coafirmacion de tierra y cielo en este mundo. Pues el mundo del hombre esta 
atravesado por el inframundo de la mater-materia y por el supramundo de las formas espirituales, 
pero no es ni uno ni otro sino si acaso entrambos: mediation radical, encrucijada del sentido, inte¬ 
rrealidad radicada. Acaso por ello el propio Heidegger define el ser-sentido como tiempo, si, pero 
como tiempo temporal y trranstemporal, historico y catahisstorico, devenir enroscado en su revenir, 
tiempo dinamico y estatico, tiempo extatico ( Er-eignis ). 

Por lo que hace al materialismo de Comte se trata de un materialismo ateo sin estridencias, el 
cual reniega de todo Dios. No hay Dios y en consecuencia no hay ni existe propiamente nada: ni sen¬ 
tido o valor ni bien o belleza ni cielo o felicidad. Por consiguiente no hay esperanza aunque si deses- 
peranza. El materialismo ateo reacciona as! frente al idealismo credulo que hipostasla el sentido con 
una apostasla del sentido. De acuerdo con ello, la vida es impuro deseo, potencia que crea el objeto, 
olvidando que el deseo es tambien carencia creada por el objeto, como adujera Platon. El problema 


28 Cfr, M. HEIDEGGER, M: Zur Seinsfrage. 

29 HEGEL, G: L6gica\ 11,1,2. 
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de un tal materialismo es que considera el deseo como material y no espiritual, como impura poten- 
cia real cuyos actos ideales o espirituales son irreales, como el ser que proyecta valores imaginarios 
o ilusorios. De aqui que Comte recupere la cosmovision orientalizante, segun la cual la realidad onto- 
logica o metafisica de nuestro mundo es ilusoria ( samsara) y por lo tanto vacuidad: de donde el 
recurso a la indiferencia y la desesperanza, a la ataraxia y al nirvana, como modos de asumir dicha 
ilusion o vacuidad. 

El ser no tiene valor y el valor no tiene ser: este es el dualismo que subyace al materialismo 
comteano. Olvida asi la surrealidad o realidad medial situada entre lo real y lo espiritual, surrealidad 
que en el propio movimiento surrealista de Breton y socios simboliza el cruce de lo real y lo ideal, de la 
materia y lo espiritual. Pero el error de Comte y similares es considerar lo surreal como meramente 
irreal o imaginario, desconociendo que lo surreal simboliza lo simbolico. Ahora bien, a diferencia de 
lo puramente imaginario, lo simbolico esta prenado de afeccion, pues el simbolismo es la inteligencia 
afectiva o animica. Frente al deseo como impura potencia corporal y frente al espiritu como poder 
ideal, lo animico-simbolico-el alma- dice actitud de aferencia o implicacion del sentido. En efecto, el 
alma es la implicacion de lo implicado (el cuerpo) y de lo explicado (el espiritu), cuya especificidad ra- 
dica en un saber de salvation llamado sabiduria, situado dualecticamente entre la especificidad 
corporal (la salud) y la especificidad espiritual (la redencion o liberation). 

OCLUSION FINAL 

En la historia de la filosofia hay dos principios de la realidad denominados tradicionalmente la 
esencia y la existencia. Mientras que la existencia denota el exterior, la esencia connota el interior. El 
clasicismo idealista de Platon a Hegel ha privilegiado la esencia, el nominalismo moderno de Occam 
a Derrida ha privilegiado la existencia. Como afirmara Sartre frente a la historia tradicional, la 
existencia precede a la esencia. 

La existencia precede fenomenicamente a la esencia pero no la desplaza. Pues si la existen¬ 
cia es lo primero o primario, la esencia es lo primordial. En su obra La filosofia de la religion, Jean 
Grondin replantea criticamente este sobrepasamiento moderno de la esencia por parte de la exis¬ 
tencia, lo que significa un sobrepasamiento de lo esencial por lo existencial, de lo trascendental por lo 
empirico, de la dacion por lo dado y del interior por el exterior (en mi propia terminologia). 

Precisamente la gran paradoja de la filosofia de Heidegger consiste en un primer paso del 
esencialismo clasico a una hermeneutica existencial posclasica, transitando del ser (esencial) al ser 
existencial (el Dasein o existencia humana). Pero la paradoja esta en que en su segunda singladura 
-la famosa Kehre- el propio filosofo retorna del ser existencial (Dasein) al ser esencial (Sein), de 
modo que la existencia “explica” extrinsecamente a la esencia, pero a su vez la existencia es “impli- 
cada" intrinsecamente por la esencia, pudiendo hablar de una dualectica de contrarios o si se prefie- 
re de un circulo hermeneutico de los opuestos: materia exterior y energia interior, elementos reales y 
relation surreal. Finalmente, el propio Heideger acaba comprendiendo el ser a la vez como existen¬ 
cial acontecer ( Ereignis ) y esencial implicacion ( Er-eignis ). 

He aqui que tras la exaltation maniaca que culmina en 1933, Heidegger recae en una cierta 
etapa depresiva o regresiva posterior, hasta lograr finalmente cierto equilibrio basado en la sereni- 
dad. Por eso el ser heideggeriano dice a la vez lo maniaco y lo depresivo, la proyeccion patriarcal y la 
regresion matricial, la extroversion y la introversion. El ser expone la libertad y el destino, la afirma- 
cion y la negation, la suma y la resta. La bipolaridad del ser se expresa en su mistica elevada y su mi- 
tica naturalista, asi como en su caracter“progrerregresivo”, el cual consiste en afirmar negando, re¬ 
velar velando y explicar implicando. El ser heideggeriano es asi un ser hibrido y bifronte, un concepto 
mito-logico que articula la ambivalencia radical de ser en el mundo. 
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Podriamos finalizar afirmando que M. Heidegger no es un ilustrado sino un “iluminado” que, 
tras supurar la infeccion nacionalsocialista, reacciona como un “alumbrado” hasta acceder a un cier- 
to quietismo existencial (Gelassenheit). Por supuesto, los terminos aqui entrecomillados no tienen 
un sentido propio ni impropio sino propio e impropio, y no obtienen un sentido positivo o negativo sino 
positivo y negativo, o sea, ambivalente. 
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RESUMEN 

A partir de la hermeneutica de Gada- 
mer, en este artlculo se interpretan ias posicio- 
nes que asumen Grondin, Zabala y 
Ortiz-Oses, acerca del sentido del ser como 
creation o dacion, mediation y responsabili- 
dad. La condition de ser y estar en el mundo 
es filosoficamente un modo de existencia com- 
partida entre etica y polis. Nuestra interpreta- 
cion esta referida al proyecto de Bien que se 
cumple en un compromiso de justicia y verdad 
con los otros. En cualquier espacio de interpre- 
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texto del ser toma su sentido intersubjetivo de 
facticidad posible, en condiciones de alteridad. 
Palabras clave: Hermeneutica, etica, 
alteridad, ser. 


ABSTRACT 

Starting from the hermeneutics of 
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dition of existing and being in the world is philo¬ 
sophically a mode of existence shared be¬ 
tween ethics and polis. The current interpreta¬ 
tion refers to the project of good, fulfilled in a 
commitment to justice and truth with others. In 
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takes its inter-subjective meaning of possible 
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Keywords: hermeneutics, ethics, otherness, 
being. 


Recibido: 18-03-2011 ♦ Aceptado: 20-05-2011 




32 


Javier MARTINEZ CONTRERAS 
Hermeneutica y Etica: aplicacion y alteridad 


Tanto en la conferencia que Jean Grondin pronuncio en el Forum Deusto, recogida en el pre¬ 
sente volumen, como en el coloquio que mantuvo al dla siguiente con Santiago Zabala y Andres 
Ortiz-Oses, se planteaban dos tesis que resultaron ser el objeto principal del debate. La primera te- 
sis del autor canadiense es que el sentido no es un constructo humano, una metafora o una fiction 
surgida para hacer habitable el mundo y vivible la vida. La segunda es que este sentido dado ya en el 
mundo y en las cosas apunta a que eso que llamamos “bien” esta igualmente dado, companero inse¬ 
parable del sentido, y lo que cabe es reconocerlo y operar desde el, pues el Bien no se fundamenta 
sino que nos fundamenta. Las cuestiones e interrogantes que tanto Santiago Zabala como Andres 
Ortiz-Oses plantearon buscaban pulir las aristas de ambas tesis, o, en algun caso, mostrar su incon¬ 
sistency o su necesidad de una mayor matizacion. 

Por mi parte, en estas paginas, pretendo un comentario sobre ambas tesis, buscando su 
arraigo en la hermeneutica de Hans Georg Gadamer, de la que Jean Grondin es uno de los mejores 
conocedores y difusores. Oreo que se pueden comprender mejor desde ese marco de referenda un 
poco mas amplio, que nos permitira a la vez proponer otro problema que a mi juicio no queda resuelto 
desde la postura hermeneutica que plantea Santiago Zabala de la mano de Gianni Vattimo. 

En una conferencia pronunciada en Granada, en un congreso sobre el legado de Gadamer 1 , 
Jean Grondin describla una serie de tensiones en el pensamiento de Gadamer, de las que el maes¬ 
tro aleman era consciente pero no resolvio de forma contundente, de forma que sus lectores y here- 
deros se ven en la tesitura de tener que optar por un camino que, si no es capaz de resolver de forma 
definitiva cualquiera de esos tres puntos de friction, al menos permita transitar por y con ellos. 

La primera de esas tensiones hace referenda al concepto de Formacion y su relation con el 
arte. Segun Grondin, Gadamer tiene la pretension de mostrar que la formacion es un proceso en el 
que el individuo es capaz de lograr una cierta universalidad, es decir, una mirada por encima de sus 
propios intereses individuales, una cierta independencia con respecto a su propia condition historica 
y social, su propio contexto. En definitiva, se trata de un entrenamiento que nos permita tomar distan¬ 
ce con nosotros mismos y nuestras determinaciones. Al menos la distancia de la reflexion (o de una 
reflexion no instrumental). Por tanto, la tension que aqul se enuncia es el problema clasico de la cele¬ 
bration de la particularidad historica y la mirada que quiere lograr cotas de universalidad. Esta es la 
primera option que hay que realizar. En el caso de Grondin, se inclina por poner el acento sobre la 
universalidad, sin obviar la particularidad, pero considerandola superable. 

La segunda tension tiene como objeto el conocido concepto de Gadamer denominado Fusion 
de horizontes. La tension que aqul aparece podrla considerarse una variation de la anterior. En ese 
proceso se plantea la pregunta de si los horizontes culturales son determinados y cerrados, o por el 
contrario preparan (forman) a los individuos que en ellos crecen, se socializan y se educan, para la 
comprension de la alteridad, no de forma reductiva, sino precisamente respectiva, es decir, mante- 
niendo la alteridad de lo comprendido. En ese sentido la fusion de horizontes permite ganar una 
perspectiva mas amplia en la que lo cercano y muy cercano es visto mejor porque se integra en un 
todo mayor. Grondin, claro, se decanta por la option que sostiene la porosidad y universalidad de los 
marcos culturales de referenda. 


1 GRONDIN, J (2004). “El legado de Gadamer", in: VVAA (2004). El legado de Gadamer. Granada, Universidad de Gra¬ 
nada, Espana. 
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La tercera tension se centra sobre el dictum gadameriano “El ser, que puede ser comprendi- 
do, es lenguaje” 2 . Este es el nucleo de la diferencia hermeneutica mas sobresaliente entre Jean 
Grondin y Gianni Vattimo 3 , como se mostro en el debate y quedara patente en lo que sigue. Entiende 
Grondin que esta afirmacion contenida en la tercera parte de Verdad y Metodo puede ser comprendi- 
da de dos formas distintas, de las que se derivan las posturas divergentes que entraron en disputa en 
el debate objeto de este comentario. linos ponen el acento de esa sentencia sobre el lenguaje, de tal 
manera que el Ser queda reducido al lenguaje, devorado por el, circunscrito a el. As! parece interpre¬ 
tar Gianni Vattimo esa famosa sentencia gadameriana, y con el, Santiago Zabala. Su idea es que la 
comprension humana no puede relacionarse con las cosas mismas, y por tanto no puede lograr LA 
Verdad, sino solo puede acercarse a las cosas en el modo en que hablamos de ellas, de forma que la 
verdad es solo aproximativa, incompleta, necesitada de debate y contraste, en todo caso, nunca 
asegurada, pues este hablar se encuadra siempre en una perspectiva historica y cultural, siempre 
determinada temporalmente, concreta, no universal. Por consiguiente, algunas formas de decir el 
ser, esto es, algunas interpretaciones, son mas utiles o responsables que otras, pero ninguna inter- 
pretacion puede reclamar para si estar mas cerca de la verdad que cualquier otra. De ahl que deba- 
mos aceptar y promover el pluralismo y la pluralidad de las interpretaciones. Por otra parte, la sen¬ 
tencia gadameriana puede leerse y comprenderse poniendo el acento sobre el ser que adviene al 
lenguaje. De ese modo el lenguaje no se cierra sobre si, sino que es el lenguaje de las cosas, el len¬ 
guaje en el que comparece el Ser. Gadamer, de hecho, parece senalar, en su particular interpreta¬ 
tion y reception de Heidegger, la fusion del ser con el lenguaje no en el sentido de una confusion en¬ 
tre ambos, sino en el sentido de una manifestation (o revelation, si se prefiere), del ser en el 
lenguaje, que de ese modo no es solo el lenguaje del comprender, y por tanto el de la subjetividad 
que interpreta, sino tambien el lenguaje del Ser, “el lenguaje de las cosas”, como lo denomino el 
mismo Gadamer. En este punto, la perspectiva de Grondin es, claramente, esta segunda. 

Pudiera pensarse, llegados a este punto, que tanto el debate de Zabala, Grondin y Ortiz-Oses 
como las tensiones abiertas del pensamiento de Gadamer se mueven en un piano estrictamente es- 
peculativo y teorico con poca relevancia para las cuestiones de orden practico y cotidiano. Sin em¬ 
bargo, nada mas lejos de la realidad. Si algo puede decirse con contundencia de la filosofla herme¬ 
neutica es precisamente que se ocupa, quiza como ninguna otra forma de hacer filosofla hasta aho- 
ra, de la experiencia vital del ser humano. Para seguir este hilo conductor basico de toda la reflexion 
que se elabora en torno a la interpretation como categorla existential basica definidora de como es y 
como vive el ser humano, es necesario remontarse un tanto hacia los primeros pasos de Heidegger y 
Gadamer. Si intention de realizar aqul un recorrido exhaustivo, sin conviene evocar algunos hitos 
que permitan realizar las transiciones necesarias. 

En el ano 1923 Heidegger ofrecio un curso en la universidad de Friburgo de Brisgovia, que te¬ 
nia por tltulo Ontologia. Hermeneutica de ia Facticidad. Un ano antes, en 1922, ya habla ofrecido 
otro curso con el tltulo Introduccion en ia interpretacion fenomenoiogica de Aristoteles. El termino 
que resulta clave en esta constelacion es la “facticidad”. Ese termino hacia referenda a todo lo que 
no podia ser considerado como una verdad de razon, todo lo que no se puede explicary sencillamen- 
te deber ser aceptado porque forma parte de eso que llamamos realidad e intentamos escrutar. El 


2 GADAMER, H-G (1993). Verdad y Metodo. Salamanca, Sigueme, p. 567. 

3 Cf. GRONDIN, J (2004). “La latinizacion de la hermeneutica de Gianni Vattimo: ipor que Gadamer resistio al postmo- 
dernismo?", in: ZABALA, S (ed.) (2009). Debilitando ta Filosofla. Ensayos en Honor a Gianni Vattimo. Barcelona, 
Anthropos. 
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analisis filosofico de la facticidad, entonces, tenia que centrarse en eso que Heidegger llamo el “ahl” 
(Da), de naturaleza temporal e incomprensible. Por tanto, se propone una analltica de la experiencia 
en funcion de la cual se reconstruira toda la tradicion filosofica occidental. Al abordar esta tarea, se 
hicieron patentes dos cosas al menos: que la existencia puede ser esclarecida, iluminada, y que tal 
esclarecimiento consiste en el estudio de la estructura existencial del ser humano, caracterizada ba- 
sicamente por ser una existencia que comprende, que interpreta. El humano existente comprende. 
Penetrar en la naturaleza de la comprension es penetrar en el conocimiento del ser humano mismo, 
desvelar su entrana. 

Esto es lo que Gadamer retiene y desarrolla del pensamiento de su profesor 4 , Heidegger, y 
llega a la conclusion de que el problema fundamental de la teorla de la comprension (de la herme¬ 
neutica) es precisamente el problema que el llama de la aplicacion, en el que se dan cita la formacion 
y una vieja conocida de la antiguedad clasica griega, la phronesis. En el capltulo diez de la version 
espanola de Verdady Metodo, Gadamer retoma la division clasica de la hermeneutica que divide su 
cometido en tres partes: subtilitas intelligendi (es decir, la explication), subtilitas explicandi (esto es, 
la interpretacion) y la subtilitas aplicandi (o sea, la aplicacion). Las dos primeras no presentan mu- 
chas dificultades: comprender es siempre interpretar y, en consecuencia, la interpretacion es la for¬ 
ma expllcita de la comprension 5 . Por aplicacion entiende Gadamer un saber sobre la singularidad 
que a la vez es un saber sobre uno mismo. Su idea es que en la comprension, el interprete siempre 
realiza una especie de aplicacion del texto a la situation actual en la que se halla. Y este es un 
momenta del proceso hermeneutico tan fundamental como puedan serlo los dos anteriores. 

Este concepto de aplicacion, ademas, esta ligado indefectiblemente al concepto de pertenen- 
cia, que implica la vinculacion tanto a una comunidad como al ethos propio de ella. Lo que confiere 
sentido a la tarea cotidiana de vivir es precisamente que elaboramos interpretaciones en funcion de 
nuestro sentido de pertenencia, es decir, constantemente realizamos aplicaciones de aquello que es 
en funcion del ethos y la polis a la que estamos vinculados. Por eso la hermeneutica tiene una insos- 
layable dimension practica, pues nos ayuda a esclarecer como sucede la elaboration de esas inter¬ 
pretaciones que nos permiten la tarea cotidiana de vivir. Porque interpretamos y nos comportamos 
como lo hacemos, de manera que el conocimiento de si mismo (tanto en lo referente a las posibilida- 
des como en lo tocante a los llmites) esta exigiendo de cada quien un proceso de aprendizaje, de for¬ 
mation, que obliga a cada quien a distanciarse de si mismo para adquirir al menos el sentido de la 
comunidad, que no deja de ser el primer paso en el camino hacia la universalidad. 

Por tanto, la formacion es imprescindible, pues comprender es siempre comprenderse. El sa¬ 
ber sobre las cosas es tambien, simultanea e insoslayablemente, un saber sobre uno mismo, sobre 
si mismo. El objetivo de la formacion, en consecuencia, es posibilitar la comprension de si y de lo di- 
ferente de si, de lo otro, de lo diverso. Y en la consideration de la formacion es donde aparece el nu- 
cleo duro de la discusion entre Grondin, Zabala y Ortiz-Oses, pues segun parece, 

‘‘el ethos, configurado por la experiencia comunitaria de la vida, es algo previo a toda cien- 
cia teorica, a toda moral y a todo sentido estetico, la identidad originaria del sentido o el 
mundo de la vida en terminos husserlianos o el ser en el mundo en expresion heideggeria- 
na. Todo el mundo de la razon, teorica o practica, y el del gusto o del sentimiento se confi- 


4 GADAMER, H-G (1993). Op. tit., Vease el capltulo 10. 

5 Ibid., p. 378. 
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guran en ese horizonte. El de la phronesis es el ambito del saber y actuar respecto a lo con¬ 
crete que impone el mundo de la vida” 6 . 

Grondin, en su Introduction a Gadamer, sostiene que “todo el camino del pensamiento de Ga- 
damer habria partido de la etica” 7 . Y si nos fijamos en la explication del problema de la aplicacion, la 
hipotesis se corrobora, pues Gadamer recurre en ese punto a la reflexion de Aristoteles sobre el pro¬ 
blema de la Etica, usando especialmente la Etica a Nicomaco. Precisamente en ese texto aparece la 
aportacion mas importante de Aristoteles en ese ambito, que consiste en ligar la razon practica a las 
situaciones de la vida cotidiana, de tal manera que se centra sobre el ser moral considerandolo al- 
guien siempre condicionado que concreta -es decir, aplica- lo universal a cada una de las situacio¬ 
nes que le toca vivir. Este es el modelo hermeneutico por excelencia. Lo decisivo consiste en prestar 
atencion al ethos de la vida humana, que es lo que sustenta, como veiamos en esa cita de Juan Ma¬ 
nuel Almarza, un poco mas arriba, la eficacia de la razon. No hay ethos sin logos, sostenia Gadamer, 
ni tampoco logos sin ef/ios 8 , lo cual requiere una consideration un poco mas detenida. 

Gadamer asume la arquitectura aristotelica de la filosofia, que distinguia tres ambitos del sa¬ 
ber ( teoria, praxis y poiesis) a los que asigna tres virtudes (episteme, phronesis y techne). El saber 
de la praxis es un saber fronterizo y peculiar. Ni es el saber pure de la teoria, ni tampoco un simple sa¬ 
ber hacer algo. La praxis es un modo de razon peculiar en el que ha de realizarse un proceso de 
aprendizaje similar al de la teoria, pero condicionado por las circunstancias en las que debe ponerse 
en juego. No es como la techne, que puede aprenderse y luego olvidarse. Segun Aristoteles, el saber 
moral, una vez aprendido algo, ya no se olvida. Pero como bien senala Gadamer 9 , la peculiaridad del 
saber moral radica en que solo se aplica algo que se posee previamente (segun el modelo de conoci- 
miento teorico epistemico). Pero el saber moral no se posee de esta manera. No puede poseerse de 
forma tal que primero se tenga y luego se aplique a una situation concreta. Lo que es justo, no se 
determina por completo con independencia de la situation que pide justicia. Es decir, se adquiere en 
la medida en que se aplica. 

En esta consideration sobre la razon practica tenemos todos los personajes que se sometian 
a debate entre Zabala, Grondin y Ortiz-Oses. Por un lado, la conciencia individual subjetiva que inter- 
preta y enjuicia los casos en conflicto, y por tanto decide y actua. Pero tambien comparece el sustrato 
que le permite a la conciencia individual esa operation: la costumbre, el ethos previo, que determina 
(en cuanto posibilita y a la vez limita) su saber moral y su action electiva. Este es el centra de la cues- 
tion etica en Aristoteles, y el hallazgo mas importante de Gadamer para su problema hermeneutico: 
la mediation entre logos y ethos, entre una razon que piensa enmarcada en un contexto en el que 
sus hallazgos deben ser operativos porque estan al servicio de la vida del ser humano. Todo ese pro¬ 
ceso es, como antes indicabamos, el proceso de la phronesis. Lo que desconcierta al logos en el am¬ 
bito de la praxis (tambien en el de la poiesis), es que en el todo podria ser de otra manera, de otro 
modo. No hay en el una referencia constante como sucedia en el mundo de la teoria. De este modo 
tan sutil se desliza Aristoteles hacia el problema del Bien. Al criticar y no asumir la teoria de las for- 


6 ALMARZA MENICA, JM (1996). “La destruction de la tradition humanista. Critica de H. G. Gadamer a la filosofia del 
arte de E. Kant”, Estudios Filosoflcos, n°. 128 (1996) pp. 10-11. 

7 GRONDIN, J (2003). Introduction a Gadamer. Barcelona, Herder, p. 159. 

8 Asi lo complementa CONILL, J (2004). “Etica hermeneutica desde la razon experiential gadameriana”, in: WAA 
(2004). El legado de Gadamer. Granada, Universidad de Granada. 

GADAMER, H-G (1993). Op. tit., p. 388. 
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mas de Platon, la idea del Bien se desplaza, de manera que el mundo del ser y el del valor se 
disocian, con lo que se rompe la unidad entre etica y metaflsica tan tranquilizadora en Platon. 

En ese punto es donde la phronesis se vuelve indispensable. No tenemos el bien al alcance de 
la mano en la medida en que crece nuestro saber teorico. El bien es un logro del ejercicio de la phrone- 
sis, del ejercicio de la virtud con la que crece nuestra razon practica. Ahora bien, el ejercicio de la razon 
practica tiene un aspecto estrictamente comportamental (las famosas virtudes eticas), pero tambien un 
ejercicio de discernimiento (las virtudes dianoeticas, en este caso, la phronesis). Y en el aprendizaje 
practico, ambas virtudes se dan la mano, no caminan la una sin las otras. Gadamer leyo este hecho 
como la prueba de una racionalidad que se encarna en la facticidad de la existencia, mas alia de los 
prejuicios que separan lo racional de lo irracional. Por eso la inteligencia humana es mica, pues la deci¬ 
sion moral que adopta es el fruto de una inteligencia que desea y de un deseo que razona. 

Todo este recorrido en torno a la cuestion de la aplicacion y de la phronesis era necesario, a mi en- 
tender, para proponer la cuestion de fondo en el debate que estamos comentando. Grondin, en un mo¬ 
menta de su intervention, sostenla que en todas las cosas hay una aspiration al bien. Todo en la natura- 
leza sabe en que consiste ese bien que le es propio y que no puede dejar de perseguir. Es decir, todo tiene 
ya dado su propio ethos, y por tanto hay un sentido que es posible reconocer y en funcion del cual sabo- 
rear la existencia. En la postura de Zabala, el sentido es basicamente interpretacion, que siempre se ela- 
bora a partir de otras interpretaciones porque en realidad no nos es dado acercarnos directamente a los 
hechos. Porsu parte, Andres Ortiz-Oses, reconociendo la presencia de un cierto “algo” en las interpreta¬ 
ciones, se inclinaba a pensar los hechos, y la verdad, como “hechuras”, es decir, como una elaboration 
subjetivo—objetiva u objetivo-subjetiva. En este lugar es donde creo que las consideraciones precedentes 
adquieren todo su valor, si tomamos en cuenta una categorla que solo de forma subrepticia esta presente 
en todas ellas. Me refiero a la categorla de la “alteridad”. 

Si el problema fundamental de la hermeneutica es el de la aplicacion, porque la interpretacion es 
la actividad fundamental de la vida del ser humano, estamos reconociendo que hay algo sobre lo que el 
ser humano se vuelca, algo con lo que se topa, que no es el mismo, y que pone a prueba su subjetivi- 
dad. Tanto la pone a prueba que la desafla, y en el desaflo, en su correcto comportamiento, se juega 
hasta el logro de su propia existencia. De manera que interpretar no es otorgar un significado a algo 
desde fuera. La interpretacion siempre se realiza desde dentro de lo que se quiere interpretar. Estamos 
implicados en lo que interpretamos. Esta es la grandeza de la existencia humana y tambien, tristemen- 
te, su condena, su llmite. Por mas que nos esforcemos nunca lograremos la position descomprometi- 
da, desimplicada, absoluta. Y esta implication supone tambien que algo, algo que nos sale al encuen- 
tro, es interpretadoy por tanto plantea su desaflo, su reto, en un contexto. De hecho, Gadamer comien- 
za Verdady Metodo proponiendo como primera experiencia interpretativa la experiencia estetica, y lo 
hace, entre otras, analizandola desde la categorla del juego: en el iosjugadores son libres para realizar 
sus movimientos y su estrategia, que a la larga se vera si es fertil o no, pero esta libertad esta enmarca- 
da dentro de unas reglas que todos respetan, pues sin ellas no hay juego. De ese modo, la interpreta¬ 
tion no es una donation de significado, una feliz ocurrencia mas o menos acertada. 

La interpretacion mas bien suena a una suerte de adecuacion en la que algo que busca y an- 
hela ser expresado se topa con quien puede darle las palabras precisas para lograr su proposito. 
Esta es la postura de Jean Grondin, que coincide con la de Gadamer: sin negar la vertiente subjetiva, 
la interpretation se reconoce subordinada, al menos referida, a aquello que interpreta. Si olvidamos 
ese su correlato objetivo perdemos suelo, nos alejamos de la facticidad, olvidamos lo que es otro. 

La postura filosofica que respalda la position contraria, a la que se sumarlan Zabala y Vatti- 
mo, propone que el sentido acontece en la interpretation, subrayando asl, quiza no del todo a propo¬ 
sito, un papel muy moderno de la subjetividad, que entiende que todo lo valioso, todo lo que hay que 
tener en cuenta, lo pone el sujeto en su interpretation. Todo lo que queda mas alia, todo lo que provo- 
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ca la interpretacion y que mantiene su alteridad a pesar de ella, queda ensombrecido, desvalorado, 
difuminado. Porque lo que nos enredarla serla el juego de las interpretaciones, en el que ninguna 
puede reclamar ser mas adecuada o verdadera que cualquier otra porque ninguna roza aquello que 
la genera, envuelto como esta en la niebla de lo inalcanzable. 

A mi entender, esta segunda position presenta el problema de la relation con la alteridad. No 
entiendo por alteridad la diferencia resettable entre modos, modelos o contenidos interpretativos. 
Todas las interpretaciones, con todas sus diferencias y matices, son hijas de la subjetividad que todo 
lo pone, todo lo dice, todo lo piensa. Esto me resulta molesto. Produce una cierta sensation claustro- 
fobica que me parece dotada de un cierto grado de artificialidad. Si negar su presencia ni su funcion 
-lo cual serla absurdo- entiendo que es preciso oxigenarla recuperando la perspectiva de Gadamer 
y Grondin con respecto a la idea de que “el ser que puede ser comprendido es lenguaje”. El acento 
ahl se ponla sobre el ser. Aquello que adviene o comparece en el lenguaje, que siempre sera el len¬ 
guaje de una subjetividad que percibe e interpreta, pero no desde si misma y para si misma, sino 
desfondada, abierta a lo otro a lo que le presta, con mayor o menor pertinencia, sus palabras. Si olvi- 
damos este desfondamiento de la subjetividad, si cerramos su referenda heterogena, no solo la con- 
denamos a ella a habitar por siempre su propia conciencia, sino que ademas reducimos la alteridad a 
la subjetividad que hablando de ella no hablaria mas que de si misma. A mi juicio, desde una vision 
de razon practica y ateniendonos a las circunstancias historicas en las que se desarrolla nuestro et¬ 
hos, es mas que necesario subrayar el polo de la alteridad, de la otredad, de la diferencia. Sin caer en 
unilateralismos banales y siempre torpes, conviene recordar lo que una version bastante aguada de 
la posmodernidad olvida. 

Si no podemos (ni creo tampoco que debamos) desprendernos del juego de las interpretacio¬ 
nes, de los matices, del enriquecimiento de nuestra vision del mundo con sus infinitas variaciones 
metaforicas, no creo que resulte mas provechoso olvidar que ese juego es posible precisamente por¬ 
que la alteridad de lo interpretado es tal, que no cabe abarcarla en una sola interpretacion. 0 dicho 
con palabras del poeta Jose Angel Valente, 

Contemplo yo a mi vez la diferencia 

entre el hombre y su sueno de mas vida 

la solidez gremial de la injusticia 

la candidez azul de las palabras 

No hemos llegado lejos, pues con razon me dices 

que no son suficientes las palabras 

para hacernos mas libres 

Te respondo que todavia no sabemos hasta cuando o hasta donde 
puede llegar una palabra 

quien la recogera ni de que boca, con suficiente fe para darle su forma verdadera. 

Haber llevado el fuego solo un instante 

razon nos da de la esperanza. Pues mas alia de nuestro sueno 

las palabras, que no nos pertenecen, 

se asocian como nubes 

que un dia el viento precipita 
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sobre la tierra 

para cambiar, no inutilmente, el mundo 10 . 

En el fondo, la inadecuacion del lenguaje con respecto a la realidad sobre la que se pronuncia, 
justiflca sobradamente el juego de las interpretaciones, su pluralidad, su pluralismo, su riqueza. Pero 
siempre porque giran en torno a algo que queriendo venir a la palabra, no termina de lograrlo, no ter- 
mina de decirse en un decir que nunca es el nuestro, que nunca nos pertenece, porque, como decla 
Grondin en el coloquio, citando a Derrida, siempre hablamos el lenguaje del otro. 

Olvidar esta distancia crltica, olvidar, ensombrecer o minusvalorar esa alteridad imprescindi- 
ble, es uno de los mecanismos mas eficaces y contundentes para cultivar la violencia que tanto nos 
horroriza y que con tanto empeno ha buscado erradicar GianniV attimo del pensamiento occidental. 


10 


VALENTE, JA (1999). “No inutilmente", in: Obra poetica 1. Punto cero (1953-1976). Madrid, Alianza, p. 258. 
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RESUMEN 

En el presente trabajo se pretende es- 
bozar una propuesta pedagogics a partir de lo 
que Michel Foucault concibe como cuidado de 
si y Hans-Georg Gadamer designa como bil- 
dung o formacion. El cuidado de si, que puede 
traducirse como formacion de si, como conoci- 
miento de si, como practica de si, resulta ser 
una hermeneutica del sujeto mediante la cual 
se busca que este se escuche y se mire a si 
mismo, se interpele como persona, para poder 
formar-se y as! pueda soportar como corres¬ 
ponds todos los acontecimientos posibles, to- 
das las aflicciones y problemas que puedan 
afectarlo durante toda la vida. De igual modo, 
el cuidado de si es algo a lo que estan obliga- 
dos a pensar quienes quieren educar a los 
otros. Como practicas de la subjetividad, el cui¬ 
dado de si tiene que ver con la formacion no 
para aprender algo exterior, un cuerpo de co- 
nocimiento, sino una educacion para propiciar 
el ejercicio de la reflexion sobre si mismo y so- 
bre los otros. 

Palabras clave: Educacion, formacion, her¬ 
meneutica, filosofla. 


ABSTRACT 

This paper seeks to outline a peda¬ 
gogical approach based on what Michel 
Foucault conceives as self-care and 
Hans-Georg Gadamer designates as 
Bildung or formation. Self-care, which can 
be translated as self formation, as knowl¬ 
edge of self, as the practice of self, turns out 
to be a hermeneutic of the subject through 
which one seeks to have the subject hear 
and see himself, question himself as a per¬ 
son, be able to form himself and, thus, be 
able to handle all possible events, all the 
troubles and problems that may affect him 
throughout life. Similarly, self-care is some¬ 
thing that those who want to educate others 
are obliged to think about. As practices of 
subjectivity, self-care has to do with forma¬ 
tion, not for learning something external, a 
body of knowledge, but rather an education 
for promoting the exercise of reflection about 
oneself and others. 

Key words: Education, training, hermeneu¬ 
tics, philosophy. 
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Michel Foucault realizo un arduo trabajo de investigacion sobre diversas preocupaciones que han 
aquejado al hombre desde tiempos remotos. Entre estas se intereso por interrogantes como: ^Que es lo 
que somos? ^Como hemos llegado a ser lo que somos? Para responder a estas cuestiones Foucault se 
dio a la tarea de hacer una hermeneutica del sujeto, escudrinando para ello al mundo antiguo, pagano y 
cristiano. Hacer una hermeneutica del sujeto resulto para Foucault concentrarse en como practica el indi- 
viduo el cuidado de si. Destaca Foucault 1 que el cuidado de si abarca tres aspectos fundamentales: en 
primer lugar, es una actitud con respecto a si mismo, con respecto a los otros y con respecto al mundo. En 
segundo lugar, es una manera determinada de atencion, de mirada. Preocuparse por si mismo implica 
convertir la mirada y llevarla del exterior al interior, implica cierta manera de prestar atencion a lo que se 
piensa a lo que sucede en el pensamiento. En tercer lugar, la nocion de cuidado de si designa una serie de 
acciones, acciones que uno ejerce sobre si mismo, acciones por las cuales uno se hace cargo de si mis¬ 
mo, se modifies, se purifica, se transforma y se transfigura. 

Con la nocion de cuidado de si Foucault desarrolla todo un corpus que define una manera de 
ser, una actitud, formas de reflexion, un importante tratamiento en lo que respecta a la historia de las 
practicas de la subjetividad. Como practicas de la subjetividad, el cuidado de si es un problema vincula- 
do a las practicas pedagogicas que, en sentido general, tiene que ver con la formation no para apren- 
deralgo exterior, un cuerpo de conocimientos, sino una education para propiciarel ejerciciode la refle¬ 
xion del educando con respecto a si mismo, con respecto a la experiencia que uno tiene de si mismo. 

A decir verdad, la experiencia de si no solo tiene que ver con nuestras acciones, con como nos 
comportamos con respecto a nosotros mismos, sino tambien con respecto a los demas. El cuidado 
de si es algo a lo que siempre estan obligados a pensar quienes quieren educar a los otros. De ahi la 
interrogante ^cual es ese si mismo del que debo ocuparme para poder ocuparme como es debido de 
los otros? El individuo que cuida de si mismo, que se preocupa por si mismo es aquel que es capaz a 
la vez de cuidar de los otros. Pero para llegar a esa situacion es preciso deliberar y razonar sobre lo 
que uno desea para si mismo. Para explicar esta situacion, Hernandez retoma la phronesis de 
Aristoteles y dice: 

El sujeto de la phronesis se aproxima a sus propositos ultimos, la verdadera felicidad, me¬ 
diate un ejercicio de deliberacion, esto es, un razonamiento o reflexion acerca de lo que 
conviene a uno mismo, al propio sujeto que delibera, en el entendido de que uno (quien ile- 
va a cabo la deliberacion) puede llegar a “ser de otra manera” tras haber deliberado. Ese 
es el motivo de fondo de la deliberacion: la transformation progresiva de uno mismo?. 

Este papel, que le cabe cumplir a cada uno de los sujetos que viven la experiencia educativa 
de cuidar de si, no es otra cosa que la busqueda de lo que le conviene eticamente a su persona, lo 
que implica un ejercicio que se refleja en la vida misma como obra. El individuo que cuida de si mismo 
es aquel que se gobierna a si mismo, y que es capaz de gobernar a los demas como individuo libre. 
Foucault, refiriendose a la actitud del gobernante, senala: 


1 Este cuido de si implica segun Foucault la dietetica, que es la relacion de cuido entre alma y cuerpo; la economla que 
es la relacion de cuido de uno mismo y la actividad social; y la erotica, que es la relacion de cuido de uno mismo y la re¬ 
lacion amorosa. FOUCAULT, M (2002). Hermeneutica del sujeto. Madrid, Fondo de Cultura Economica. 

2 HERNANDEZ, V (1999). La etica a Nicdmaco de Aristoteles. Espana, Editorial Alianza, pp. 17-18. 
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. .si debo ocuparme de mi mismo es para convertirme en alguien capaz de gobernar a los 
otros y de regir la ciudad. Es necesario por tanto que la preocupacion por uno mismo sea 
de tal naturaleza que al mismo tiempo procure arte, el saber hacer que me permitira gober¬ 
nar bien a los demas” 3 . 

Extrapolando el asunto, puede decirse que el cuidado de si es algo en lo que deben pensar 
quienes se dedican a la education. El docente debe ensenar al alumno a ocuparse a si mismo de si 
mismo. Aqul no se anda tras la busqueda de objetivos previamente trazados, pues de lo que se trata 
es de educar sujetos libres para que se hagan a si mismo y esten permanentemente en proceso de 
formacion. Por ejemplo, en la Apologia de Socrates la inquietud de si esta ligada directamente a la 
pedagogla. “Y en la Apologia, es ciertamente en cuanto maestro de la inquietud de si como Socrates 
se presenta a sus jueces: el dios lo ha comisionado para recordar a los hombres que les es preciso 
preocuparse, no de sus riquezas, no de su honor, sino de si mismo, y de sus almas” 4 . Socrates se 
preocupa de si y, tambien, por la manera en que sus disclpulos se preocupan de si mismo. 

De acuerdo con Socrates uno no puede preocuparse por si mismo sin percatarse de la inquie¬ 
tud de si del otro. Un verdadero maestro necesita sostener el aliento de sus disclpulos y recibir de 
ellos un estimulante. Lo que define la position del maestro es que se preocupa por la inquietud de 
aquel a quien gula. El cuidado de si aparece pues intrlnsecamente ligado a un buscar al otro que 
comprende la posibilidad de un juego de intercambios y de un sistema de obligaciones reclprocas. 
Es una practica personal pero tambien social, pues tiene que ver consigo mismo y con los otros. “El 
maestro es quien se preocupa por la inquietud que el sujeto tiene con respecto a si mismo y quien en- 
cuentra, en el amor que siente por su disclpulo, la posibilidad de preocuparse por la preocupacion de 
este en relation consigo mismo” 5 . En este sentido, la inquietud de si no esta relacionada con una 
simple preparation momentanea, es decir, con una preparation meramente tecnica, sino para toda 
la vida; el cuidado de si es una forma de vida, se concibe como una practica permanente que 
requiere tiempo y paciencia. 

la preocupacion de si no solo es obligatoria para la gente joven interesada por su educa¬ 
cion, es una manera de vivirpara todosy para toda la vida (...) debemos prestaratencion a 
nosotros mismos a lo largo de toda la vida, el objetivo ya no es el prepararse para la vida 
adulta, o para otra vida, sino el prepararse para cierta realization completa de la vida. Esta 
realization es completa justamente en el momento anterior a la muerte 6 . 

Como vemos, el cuidado de si es lo contrario de educar al individuo para que ejerza cualquier 
actividad profesional o actividad tecnica. El cuidado de si, que puede traducirse como formacion de 
si, como conocimiento de si, como practica de si, resulta ser una hermeneutica del sujeto mediante 
la cual se busca que este se escuche y se mire a si mismo, se interpele como persona, para que pue- 
da formar-se y as! pueda soportar como corresponde todos los acontecimientos posibles, todas las 
aflicciones y problemas que puedan afectarlo durante toda la vida. 


3 FOUCAULT, M (2002). Op. tit., p. 65. 

4 FOUCAULT, M (1997). Historia de la sexualidad: la inquietud de si. Mexico, Siglo XXI, p. 43. 

5 FOUCAULT, M (2002) Op. tit., p. 73. 

6 FOUCAULT, M (2000). Tecnologias delyoy otros textosafines. Mexico, Fondo de Cultura Edonomica, p. 67. 
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En la practica de si (...) hay un procesoformativo, que esta esencialmente ligado a la pre¬ 
paration del individuo. Pero no una preparation para tal o cual forma de profesion (...) se 
trata de formarlo para que pueda soportar como corresponde todos los accidentes even¬ 
tuates, todas las desdichas posibles, todas las desgracias y todas las caldas que pueden 
afectarlo. Se trata por consiguiente de montar un mecanismo de seguridad. No es cuestion 
de inculcar un saber tecnico y profesional, vinculado a un tipo determinado de actividad. 
Esta formacion, esta armazon, por decirlo de algun modo, esta armadura protectora, con 
respecto al resto del mundo, con respecto a todos los accidentes o acontecimientos que 
pueden producirse, es lo que Seneca traduce mas o menos como instructio. La instructio 
es el armazon del individuo frente (a los) acontecimientos y no, en absolute, la formacion 
en funcion de una meta profesional determinada 7 . 

Lo anterior nos permite decir, que la formacion de si no busca inculcar un saber tecnico-instru- 
mental vinculado a un tipo determinado de actividad, es mas bien una especie de armazon etica para 
que el ser humano pueda hacer frente a los acontecimientos durante toda la vida. Preocuparse por si 
mismo, volver la mirada hacia si mismo es una regia coextensa con la vida, la inquietud de si no esta 
ligada a la adquisicion de un status determinado dentro de la sociedad. Si seguimos a Foucault, vere- 
mos que el cuidado de si se corresponde mas bien con un tipo de formacion, no en el sentido traditio¬ 
nal del termino, es decir, donde alguien va a ensenar y aprender verdades, dates y principios para la 
memoria, para la pericia tecnica. No se trata de eso. Se trata de una action determinada que va a 
efectuarse en el individuo al que se da la palabra 8 para que pueda salir del estado, del status, del 
modo de vida, del modo de ser en el cual se encuentra. La practica de si es una especie de operation 
hacia el interior de uno, para cuidarse, para ser servidor de si mismo y rendirse un culto. Es una espe- 
cie de operation que afecta el modo de ser del propio sujeto. Por eso ocuparse de si implica siempre 
una election, un modo de vida. “La practica de si no se impone contra un fondo de ignorancia (...) 
sino contra un fondo de errores y mates habitos, de deformation y dependencia establecidas que es 
preciso sacudir. Correction para la liberation: en ese eje va a desarrollarse la practica de si’ 9 . 

En consecuencia, ^cual es la action del otro que es necesaria para la constitution del sujeto 
por si mismo? £Como llega esta action del otro a inscribirse como elemento indispensable en la in¬ 
quietud de si? iQue es, si lo prefieren, esa mano tendida, esa “education”, que no es una education, 
que es otra cosa o algo mas que la education? Creo entender, de acuerdo con Foucault, que la ac¬ 
tion necesaria se encuentra en una cierta manera de decir, una cierta etica de la palabra, que se tra¬ 
duce en un no maltratar, en un recibir generosa y calidamente a todos aquellos que acuden a nuestro 
encuentra. De este modo, la practica de si se liga a un tipo de action social donde la relation de uno 
consigo mismo se conecta de manera muy directa en la relation etica con los otros. El cuidado de si, 
por tanto, expresa una actitud consigo mismo, pero tambien con lo otro, con los otros y con el mundo. 
Es, por un lado, una forma de vigilancia sobre lo que uno piensa, sobre el pensamiento y, a la vez, de- 
signa un determinado modo de actuar mediante el cual uno se transforma al hacerse cargo del otro. 
En ese sentido, comprende tanto pensamiento como action de si; conocimiento y cuidado de si pero 
al mismo tiempo cuidado del otro. “La constitution de si mismo como objeto susceptible de polarizar 


7 FOUCAULT, M (2002). Op. eft, p. 104. 

8 La education da la palabra porque en la palabra reside el secreto de la transmision de la cultura humana. Transmision 
profundamente incompleta que posibilita que podamos seguir narrando el devenir del mundo humano. 

9 FOUCAULT, M (2002). Op. tit., p. 104. 
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la voluntad, de presentarse como el objeto, el fin libre, absoluto y permanente de la voluntad, solo 
puede lograrse por medio de alguna otra persona (...) la inquietud de si requiere (...) la presencia, la 
insercion del otro” 10 . El cuidado de si refleja entonces la aspiration de quienes, en su papel de estu- 
diosos de la educacion, desean ser sujetos libres y autonomos en su practica profesional. Elio expre¬ 
ss una etica y una estetica de la existencia, un ejercicio del buen vivir alejado de la maquinaria del po- 
der y la domination de los otros, por ello rechaza todo conocimiento pro-positivo, sujeto a reglas uni- 
versales, pues aboga por un nosotros mismos, es decir, por nuestro propio yo. El cuidado de si es 
una especie de viaje hacia la interioridad, sin retorno, sin fin. Esto quiere decirque, despues del viaje, 
el viajero no sera nunca mas el que fue, porque se habra visto a si mismo desde la otra orilla, desde la 
otra region del ser. “Despues de este itinerario, volver a las antiguas tierras le resultara incomodo y 
hasta extrano” 11 . Ocuparse de si, permitir a los hombres, a los individuos efectuar, por cuenta propia, 
o con la ayuda de otros, cierto numero de operaciones sobre su cuerpo, su alma, pensamientos, 
conducts o cualquier forma de ser, obteniendo as! una transformation de si mismo con el fin de 
alcanzar cierto estado de felicidad, pureza, sabidurla o inmortalidad es, segun Gadamer, semejante 
a lo que podrlamos llamar Bildung. 

el termino aleman Bildung, que traducimos como “formacion” signifies cultura que posee el 
individuo como resultado de su formacion en los contenidos de la tradition de su entorno. 
Bildung es, pues tanto el proceso por el que se adquiere cultura, como esta cultura misma 
en cuanto patrimonio personal del hombre culto (...) La formacion pasa a ser algo muy es- 
trechamente vinculado al concepto de cultura, y designs en primer lugar el modo especlfi- 
camente humano de dar forma a las disposiciones y capacidades naturales del hombre 
(...) la formacion no se reduce al modo de los objetivos tecnicos sino que surge del proce¬ 
so interior de la formacion y conformation y se encuentra por ello en un constante desarro- 
llo y progreso (...) la formacion no conoce objetivos exteriores (...) en la formacion uno se 
apropia por entero aquello en lo cual y a traves de lo cual uno se forma 12 . 

Si entrelazamos el concepto de cuidado de si, senalado por Foucault, con el de Bildung, pro- 
puesto por Gadamer, la formacion adquiere un sentido mucho mas elevado respecto a lo que tradi- 
cionalmente se reconoce como instruction o educacion para la fabrication. Es algo que corresponde 
mas con la autoformacion. La autoformacion surge mas del proceso interior, se encuentra por ello li- 
gado al sentido de lo etico y estetico, no busca solo un conocimiento profesional sino fundamental- 
mente bueno por lo cual se encuentra en permanente relation con la subjetividad. 

El planteamiento anterior tiene mucho que ver con la definition dada por Hegel quien designs 
la formacion como “aquella adquirida por un individuo en el curso de su desarrollo, por contraposi¬ 
tion a una formacion reducida a la suma de las influencias que recibe” 13 . Desde la perspectiva hege- 
liana 14 hay dos clases de formacion: una formacion practica, en la cual el sujeto fragua su propia au- 


10 Ibid., p. 138. 

11 TORRALB, F (2001). El silencio: un reto educativo. Espana, Pages Editor, p. 40. 

12 GADAMER, H (1993). Verdad y metodo. Espana, Ediciones Sigueme, p. 40. 

13 HEGEL, citado por MEIRIEU, F (2001). Frankenstein educador. Barcelona, Ediciones Alertes. p. 46. 

14 “Es Hegel el que con mas agudeza ha desarrollado lo que es la formacion, y a el seguiremos ahora. Tambien el vioque 
la filosofia “tiene en la formacion la condition de su existencia”, y nosotros anadimos: y con ella las ciencias del espiri- 
tu. Pues el ser del esplritu esta esencialmente unido a la idea de formacion." GADAMER, H (1993). Op. tit., p. 41. 
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toconciencia que trasciende la inmediatez del deseo, su necesidad e interes personal. La otra forma- 
cion teorica, referida a aceptar la validez de las cosas y encontrar posturas para aprehenderlas sin 
importar el interes ni las circunstancias, pues opera como un dispositivo para respaldar programas, 
planes de estudio, dispuestos previamente. A criterio de Gadamer, la formacion es el elemento ca- 
racterlstico de las ciencias del esplritu. “Una teorla de la formacion basada en las ciencias del esplri- 
tu tiene que ver con el modo de percibir que procede del conocimiento y del sentimiento de toda vida 
espiritual y etica” 15 . De aqul se deduce que la formacion hace mayor alusion a un proceso interno y 
no a resultados, es decir, que no puede entenderse como objetivo a alcanzar, sino como un proceso 
desde donde uno se apropia por entero de aquello en lo cual y a traves de lo cual uno se forma. Por 
eso, dice Gadamer: “Afirmo que la educacion es educarse, que la formacion es formarse” 16 y, agrego 
yo, transformarse. 

La lectura al concepto de formacion que hace Gadamer plantea dos vertientes: la formacion 
centrada en el sujeto y la formacion centrada en el proceso. La primera puede concebirse como pro¬ 
ceso de Indole personal y social, de alta significatividad para el ser humano, mediante el cual asimila 
una serie de conocimiento y experiencias que el entorno social ofrece. La persona asl, se va auto- 
construyendo socialmente de acuerdo con su historia, sus saberes previos, capacidad crltica y ex- 
pectativas. La segunda, formacion como proceso, implica una perspectiva historica del sujeto desde 
la cual el presente adquiere importancia en virtud del pasado, que aporta datos e information para 
entender y comprender su devenir como persona. Coincidiendo con este planteamiento, Iplant de- 
signa la formacion como: “un proceso exclusivamente interior y espiritual mediante el cual el hombre 
se puede elevar a su verdadera condition humana, logrando a traves de la formacion una emancipa¬ 
tion intelectual que, por lo general, tambien incluye dimensiones esteticas y morales.” 17 La forma¬ 
cion puede entenderse como una hermeneutica que busca el sentido del ser, de un ser que proble- 
matiza el sentido de la vida. Gracias a esta tarea, la formacion puede contribuir a la busqueda de un 
llegar a ser teniendo como materia prima a si mismo y al mundo como medio. Con ello queda 
entendido que la formacion 

es un proceso de comparacion de la conciencia consigo misma, que no produce un cono¬ 
cimiento definitivo, verdades o principios, sino, que muestra el proceso de formacion del 
conocimiento; alejandose de aquella conception que separa y alsla los elementos del co¬ 
nocimiento, un sujeto que produce verdades definitivas y un objeto pasivo que se deja co- 
nocer; para entender un sujeto y un objeto del conocimiento en su interdependencia dia- 
lectica de cuya relacion surge el nuevo objeto, una relacion donde el sujeto es cambiante, 
el pensamiento se transforma, donde el objeto cambia, esta en un continuo devenir, donde 
la relacion misma entre sujeto y objeto cambia, es decir una relacion que se establece so- 
bre el elemento del ser otro 18 . 


15 GADAMER, H (1993). Op. cit., p. 39. 

16 GADAMER, H (2000). La educacion es educarse. Barcelona, Paidos, p. 11. 

17 IPLANT, J (1998). El concepto de “Bildug’en el neohumanismo aieman. Espana, Editorial Hergue, p. 9. 

18 VALDES, L (2001). “Una reflexion sobre la actitud filosofica en Hegel", in: AA.W (2001). Educarparapensar. La acti- 
tud filosofica: un concepto en formacion. Colombia, Fundacion para la filosofla, p. 68. 
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Lo importante de este planteamiento es que rescata el papel fundamental del alumno respecto 
de si mismo, que pregunta por el sentido de su vida a diferencia de lo sujetos racionalizados que genera 
la educacion para la fabricacion que solamente se preocupan porformar para un aprendizaje mera- 
mente teorico y tecnico. La formacion que se pregunta por el sentido de la vida, en tanto hermeneutica 
de si, pone de relieve dos aspectos: el conocimiento de si mismo y el cuidado de si en el contexto de 
una experiencia que se constituye historicamente. Aqui el sujeto se forma para la vida, para un futuro 
incierto, se prepara para enfrentar el azar. “El sujeto es timonel de su propia nave que es su vida misma, 
comprometido con lo que habla y con lo que hace reflejados en su conducta o actitud como practica de 
la libertad” 19 . El papel del maestro es hacer que cada alumno llegue a hacerse a si mismo: “El maestro 
tira y eleva, hace que cada uno se vuelva hacia si mismo y vaya mas alia de si mismo, que cada uno lle¬ 
gue a ser el que es” 20 . Pensar en una formacion, donde cada uno llegue a ser el que es, donde cada uno 
se vuelva hacia si mismo implica, para la pedagogia, asumir un planteamiento hermeneutico en el que 
las personas puedan percibir el significado de su propio saber. En este sentido, la formacion no es una 
actividad aislada que pueda considerarse un campo autonomo e independiente del contexto socio-his- 
torico. Formacion y contexto no se pueden excluir mutuamente. De hecho estan vinculados con mar- 
cos teoricos y supuestos prevalecientes en un determinado momento historico. De manera que la for¬ 
macion da cuenta del proceso que sigue el individuo que deviene en constante busqueda por alcanzar 
plena identidad. De aqui se deduce que la formacion que permite el retorno a si mismo y que se opone 
al imperialismo de lo mismo, es una educacion consustanciada con el resurgimiento de la memoria 21 
que no remite a un destino o una centralidad trazada exteriormente sino que se ha volcado hacia la sub- 
jetividad e interioridad del sujeto mismo. En esa educacion, 

el maestro ya no es aquel que, al saber lo que otro no sabe, se lo transmite. Ni siquiera es 
quien, al saber que el otro no sabe, sabe mostrarle que en realidad sabe lo que no sabe. El 
maestro ya no va a inscribirse en ese juego. En lo sucesivo, el maestro es un operador en 
la reforma del individuo y su formacion como sujeto. Es el mediador en la relation del indi¬ 
viduo con su constitution de sujeto 22 . 

Acerca de este asunto bien vale la pena traer de la mano a Nietzsche. Con bastante insisten¬ 
ce, Nietzsche utiliza frases como: “encontrarse a si mismo”, “buscarse a si mismo”, “formarse a si 
mismo”, etc. Una de sus obras “Ecce Homo” Neva como subtitulo “Como se llega a ser lo que se es” 23 . 
En esta obra Nietzsche expresa uno de los rasgos caracteristicos de la Bildung. Para este autor se 
trata de una experiencia de formacion que hace pensar sobre si mismo, que hace pensar sobre el 
propio ser y que nos pone a nosotros mismos en el juego de pensar lo que nos pasa. De acuerdo con 
Nietzsche, cuando se trata de “ser lo que se es” el sujeto de la experiencia de formacion vive una 
aventura que no esta normada sino que la vive bajo el signo de la incertidumbre, del itinerario singu- 


19 GIL, M (2001). “Filosofia y actitud pedagogica, in; AA, VV (2001): Op. tit., p. 94. 

20 LARROSA, J (2000). Pedagogia Profana. Mexico, Ediciones Novedades Educativas, p. 11. 

21 “La memoria no hace referencia al pasado, como suele decirse. La memoria hace referencia al tiempo, la memoria es 
tiempo, es pasado, en efecto, pero tambien es presente y futuro. Por ello, la memoria no es nostalgica, porque interve¬ 
ne sobre el presente y.aspira a un futuro mejor. La memoria es recuerdo del pasado, critica del presente y esperanza 
de un futuro mejor". MELICH, L (2001). “El ocaso del sujeto”. Revista Educacao & Sociedad , Ano XXII, n°. 76, p. 59. 

22 FOUCAULT, M (2002). Op. tit., p. 133. 

23 NIETZSCHE, F (1998). Ecce Homo. Comose llega a ser el que se es. Madrid, Alianza Editorial. 
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lar que conduce hacia si mismo. Pero ^como llegar a ser lo que se es? “El llegar a ser lo que se es 
presupone el no barruntar ni de lejos lo que se es. Desde este punto de vista tiene su sentido y valor 
propios incluso los desaciertos de la vida, los momentaneos caminos secundarios y errados, los re- 
trasos” 24 . Esta apuesta reclama dos cosas del maestro: a) tiene que dejar pensara los alumnos por 
si mismo, esto es, permitirles tener confianza en si mismo. b) quien educa no puede pretender que lo 
imiten, no puede pretender convertir a los educandos en fieles disclpulos a imagen y semejanza de 
su yo. Quien educa debe abrir los caminos para que el yo y el tu se comuniquen para compartir lo que 
son y para enriquecerse mutuamente. Un verdadero educador dice Nietzsche, 

no desea que lo imiten, antes bien, como todo verdadero educador, instruye al disclpulo 
para que llegue a ser “lo que es”—segun la maxima pindarica -, para que se conozca y siga 
los pasos de la naturaleza incluso si esta lo inclina a prescindir de toda vida erudita (...). Al 
hacer que el disclpulo piense por si mismo, puede optar por lo pensado y lo sentido, y no 
solo por lo que simplemente ha recibido 25 . 

Quien educa no invita pues a sus alumnos a la imitacion, antes por el contrario, el verdadero 
educador hace alarde de la formacion que rompe con lo constituido, con el presente pero sobre todo 
con uno mismo, pues para “llegar a ser el que se es” hay que combatir al que ya se es. De all! la ex- 
presion: “esplritu devenido libre que ha vuelto a tomar posesion de si” 26 . Los educadores, para 
Nietzsche, deberlan preocuparse ante todo de liberar en cada individuo las energlas que posibilitan 
el desarrollo de su propia perfection, los educadores deberlan ser ante todo liberadores. All! esta el 
secreto de toda formacion: hacer que el disclpulo piense por si mismo, permitirle optar por lo 
pensado y lo sentido y no solo por lo recibido. 

Tus verdaderos educadores y formadores te revelan cual es el autentico sentido originario y la 
materia fundamental de tu ser, algo que en modo alguno puede ser educado ni formado y, en cual- 
quier caso, diflcilmente accesible, capturable, paralizable; tus educadores no pueden ser otra cosa 
que tus liberadores” 27 . 

He aqul el por que Nietzsche nos recuerda a uno de sus verdaderos maestros del cual el mis¬ 
mo afirma sentirse orgulloso: Arthur Schopenhauer. Nietzsche dice pertenecer a esos lectores de 
Schopenhauer que, tras haber leldo una primera pagina suya, sabe con certeza que leera todas las 
demas y que escuchara cada una de las palabras que haya dicho no para quedarse en el sino para 
trascenderlo 28 . As! se expresa: “cuando encontre a Schopenhauer; tuve el presentimiento de haber 
hallado en el al educador y al filosofo que buscaba desde hacia tanto tiempo” 29 . El ideal de un Scho¬ 
penhauer en tanto que educador, tal como lo vela Nietzsche, es el de un genio vivo, que jamas educa 
a quienes lo secundan para llegar a ser semejantes; antes bien, como todo verdadero educador 
orienta al disclpulo para que llegue a ser lo que se es, esto es, un esplritu devenido libre que ha vuelto 
a tomar posesion de si. 
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1. iQUE FELICIDAD? 


“La felicidad es una Euridice: 
se la pierde en el momento en que se pretende agarrarla. 

No puede vivir mas que en la aceptacidn, y muere en la reivindicacion” 

Denis de Rougemont 1 . 

Felicidad e Historia son nociones que, puestas una al lado de otra, producen una particular—y 
productiva- incomodidad. Al parecer algo impide su contiguidad. Podemos hablar de la filosofia de la 
historia, de las definiciones que ella supone, de los desafios a los que sus distintos modos de conce- 
birla nos enfrenta; podemos, incluso, reflexionaren torno al lugar que el concepto de libertad o el de 
igualdad han ocupado en ella; no obstante, los riesgos se multiplican cuando se intenta interpretarla 
desde una perspectiva que erija como una de sus ideas rectoras la felicidad. En efecto, en la mayoria 
de las corrientes que se han ocupado de la relacion del conocimiento con la historia, dicha nocion no 
ostenta ningun lugar privilegiado. 

Sin embargo, la felicidad, si ha habitado otras formas del relato. Ella ha ocupado desde tiem- 
pos inmemoriales el discurrirde filosofos, literatos, teologos, etc. Hubo, asi, quienes la concibieron 
como bien supremo vinculado a la virtud (Platon, Aristoteles), como promesa de salvation (teologia), 
o como parte fundamental de una filosofia practica relacionada a una serie de maximas (Epicuro, 
Schopenhauer, Kierkegaard, etc.). En la mayoria de los casos el sufrimiento -su aceptacion y, en 
otras oportunidades, su dignificacion— se encuentra en la base de estas expresiones. Dolor y sufri¬ 
miento no son exteriores a este concepto, es mas, ellos son los nutrientes primordiales de la espe- 
ranza de una vida plena, de la voluntad de construccion de un reino que la contenga, o bien, de la 
necesidad de interrumpir su continuo fluir. 

Pero no es este el momento de ocuparnos de aquellas derivas del pensamiento occidental, 
antes bien, quisieramos detenernos en dos de ellas, al interior de las cuales conviven las tradiciones 
mas diversas: el pensamiento utopico y la teoria critica. El primero se constituyo en uno de los refu- 
gios privilegiados de la expectativa de felicidad como respuesta imaginada al sufrimiento de los hom- 
bres; en la segunda -fundamentalmente en lo que respecta a Theodor Adorno y Walter Benjamin-, 
la felicidad es concebida como concepto y, como tal, se la piensa capaz de volver ineligible ciertos 
aspectos de los fenomenos sociales y politicos que, de otro modo, permanecerian invisibilizados. 
Estas dos posiciones, a su vez, encuentran mas disonancias que coincidencias, es mas, desde la 
segunda es posible dirigir severas criticas a la primera. 

Ahora bien, teniendo en mente estas consideraciones nos preguntamos: ^cual ha sido el de- 
rrotero del pensamiento utopico? ^Que elementos de la imagination utopica seria necesario retener 
y cuales rechazar para una reflexion filosofico politica sobre la historia? Por ultimo £de que otro 
modo podria ser evocada la felicidad? 

2. LA FELICIDAD EN EL HORIZONTE UTOPICO 

No estamos errados si afirmamos que la utopia ha sido el (no) lugar 2 donde mas comodamen- 
te ha morado el suefio de una felicidad colectiva en una sociedad emancipada. A un griego es posi- 


1 ROUGEMONT DE, D. ([1938] 1984). El amory Occidente. Trad. Antoni Vicens, Kairos, Barcelona, p. 282. 

2 En su acepcion literal utopia proviene del griego: oU, no, y rcuro£, lugar, de alii que designe algo que no encuentra lugar. 
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ble hacer remontar el pensamiento utopico, aim cuando el vocablo que lo designa haya nacido con 
posterioridad a una de sus obras clasicas 3 . Nos referimos a Platon y a su Republics en la cual todos 
podlan, ocupando su position social -o natural-, encontrar para cada uno la mayorfelicidad posible. 

Sin duda, la utopia, a pesar de transcurrir en un lugar otro, hunde sus profundas ralces en el 
tiempo en que profiere su relato. En otras palabras, en ella se expresa una alternativa deseada 
opuesta a la sociedad efectivamente existente, en la cual se entremezclan elementos de las mas di- 
versas extracciones: historias de viajeros, mltos populares, deseos, y esperanzas cifradas en aque- 
llos dispositivos de los modos de produccion material de la existencia que alimentan imagenes liber- 
tarias, etc. Las utopias, asl, a pesar de escapar por definition a “un lugar” poseen un inocultable Indi¬ 
ce de historicidad guardado en los materiales de los que estan hechas sus variadas ensonaciones. 

Hay utopias de tipo milenarista y las hay mesianicas, ambas recuperan elementos de la cultu- 
ra cristiana, aunque tambien la exceden 4 ; hay utopias vinculadas a la tecnica y la esperanza deposi- 
tada en el progreso. Pero aqul no nos importa tanto repasar los hitos que escanden su itinerario 
como marcar sus trazos mas fuertes con el fin de reflexionar en torno a los alcances y llmites que el 
pensamiento utopico tiene en relacion a la felicidad como idea filosofico-politica. Dicho de otro modo 
^que supone para el conocimiento crltico, para la relacion del presente con el pasado, el pensamien¬ 
to utopico? iQue dimensiones abre con sus relatos? <j,C6mo se vincula especlficamente con una 
especulacion sobre la relacion entre felicidad e historia? 

Es preciso partir aqul de un diagnostico: la utopia -afirman diversos autores- ha tocado su ul¬ 
tima hora junto a los estertores de la muerte del sujeto, del fin de la filosofla de la historia, de la extin- 
cion de los grandes relatos y de toda esperanza emancipadora. Emblema de estas muertes es la cai- 
da del muro de Berlin y el desmantelamiento del bloque sovietico. Hay quienes adelantan la fecha de 
este deceso y sostienen que el mismo sucedio tras la decada de 1960 y la desilusion que siguio al 
mayo frances 5 . No obstante, mas alia de estos desacuerdos, lo que es necesario interrogar es -si- 
guiendo a Huyssen- que se perdio con la perdida de la utopia, o bien, reflexionar en torno a si, efecti¬ 
vamente, algo se perdio con ella. 

En tres niveles opera, segun Huyssen, el discurso del fin de la utopia: el nivel politico, el nivel 
teorico-ideologico, el nivel social 6 . Aqul nos interesa subrayar el modo en que el discurso del fin ope¬ 
ra en el primero de ellos: el nivel politico. La utopia coincide en este registro-afirma Huyssen- con la 


3 Recordemos que Utopia es el nombre de una isla imaginada por el estadista y filosofo ingles Tomas Moro en el siglo 
XVI, con posterioridad, como escribe Esteban Krotz: “este termino se ha hacho extensivo para designar a todo un ge¬ 
nera literario, finalmente a un tipo de pensamiento” KROTZ, E. (1980). Utopia. Edicol, Mexico, p. 10. 

4 Ejemplo de la primera es Tomas Munzer, sacerdote luterano entregado a la causa de los campesinos rebeldes de la 
Alemania del 1500. 

5 HUYSSEN, A (2002). En busca delfuturoperdido. Culturaymemoria en tiempos de globalizacion. Trad., Silvia Fehr- 
mann. FCE-Goethe Institut, Mexico. SLOTERDIJK, P ([1883] 2003). Critica de la razon cinica. Trad., Miguel Angel 
Vega, Siruela, Madrid. 

6 El segundo registro se relaciona -siguiendo a Huyssen- “con una guerra triunfalista contra la modernidad y contra los 
grandes relatos de la llustracion, una guerra emprendida porvarios pensadores posestructuralistas y sus discipulos 
estadounidenses", no obstante, solo se trata de un fin de la utopia asentada en el potencial emancipador del trabajo y 
la produccion. Asi posestructuralistas y posmarxistas, sin saberlo, han alimentado otra serie de pensamientos utopi- 
cos vinculados al rechazo “del discurso monologico, teologico, teleologico, edipico”, etc. -para ellos- todos iluminis- 
tas. Finalmente, en lo que respecta al tercer registro, el social, Huyssen afirma que no se trata tanto de un fin de la uto¬ 
pia como de la realization de alguna de sus dimensiones: “la modernidad ilustrada en su etapa posmoderna hizo reali¬ 
dad la utopia misma en el sentido del no-lugar, del espacio de una aparicion, de un vacio" HUYSSEN, A (2002). Op. 
cit., pp. 259-260. Aqui fin de la utopia es -siguiendo a Huyssen- fin de lo real. 


50 


Micaela CUESTA 
La felicidad mas aca y mas alia del horizonte utopico 


crisis del Estado de bienestar y del liberalismo, y el auge -posterior a 1968- de un nuevo 
conservadurismo cultural y politico. 

Los discursos utopicos conformados en torno al potencial liberador de la produccion y el tra- 
bajo fueron quedandose inanimes 7 , no obstante, y esta es la hipotesis de Huyssen: se produjo un 
‘‘desplazamiento de la organization temporal de la imaginacion utopica que pasa del polo futurista al 
polo de la rememoracion” 8 . No se refiere Huyssen a la “moda retro” o al esplritu nostalgico que go- 
bierna ciertas producciones artlsticas de la logica posmoderna -tan cuestionada por Frederic Jame¬ 
son 9 -; su interes radica, antes bien, en sondar el alcance de esta mirada posada en la historia y en 
ponderar sus novedosas dimensiones utopicas 10 . 

Detengamonos un momenta en que puede significar para los problemas que venimos abor- 
dando este desplazamiento de la imaginacion utopica desde el polo futurista al polo de la rememora¬ 
cion senalado por Huyssen 11 . 

3. LA FELICIDAD COMO REMEMORACION 

Tal vez lo primero que acude al pensamiento de aquellos que solemos leer a los autores de la 
Escuela de Frankfurt, es que gran parte de la potencialidad crltica y transformadora de la sociedad 
se cifra efectivamente en determinadas figuras, o debieramos decir imageries , de la memoria. En 
Adorno esto aparece del modo mas claro si pensamos en la Dialectica del lluminismo yen aquellodel 
“recuerdo de la naturaleza en el hombre”. Como afirma Martin Jay en su ya clasico estudio La 
imaginacion dialectica: 

La memoria, en efecto, jugaba un rol clave en la comprension de la crisis de la civilization 
moderna por parte de la Escuela de Francfort. Aqul el componente freudiano de la Teorla 
Crltica pasaba al primer piano. Uno de los costas mayores del progreso, escribieron Hork- 
heimer y Adorno en uno de sus aforismos, era la represion del dolor y el sufrimiento causa- 
do por la domination de la naturaleza 12 . 


7 HABERMAS, J ([1985] 1989). El discurso filosdfico de la modernidad. Taurus, Madrid. 

8 Ibid., p. 256. 

9 Para Jameson de lo que esta moda nostalgica da cuenta es de la imposibilidad de relacionarse con el tiempo y la histo¬ 
ria. Esta voluntad -por lo general frustrada y reificadora- de revivir imagenes o sensaciones de “otra epoca" pone de 
manifiesto la dificultad de experimentar el propio tiempo. La moda retro, el sentimiento nostalgico, son algunos de los 
signos visibles -para Jameson- de “la desaparicion del sentido de la historia” y “la solidificacion de un presente perpe- 
tuo como marcas del momenta posmoderno del capitalismo tardio consumista o multinacional”. JAMESON, F [1988] 
2002). “El posmodernismo y la sociedad de consumo”, in: AA.W (2002). El giro cultural. Escritos seleccionados sobre 
el posmodernismo 1983-1998. Trad. Horacio Pons, Manantial, Buenos Aires, pp. 24-51. 

10 Contrariamente a la position mas critica y, por momentos pesimista de Jameson, Huyssen afirma: “El pasaje de una 
orientation que hace taco exclusivamente en el futuro hacia el polo de la memoria tal vez se articule de manera mas 
convincente en la literatura y en el arte que en la politica, pero esa no es una razon para dejar el campo discursivo de la 
utopia a los sindicos del ala conservadora que pretenden liquidarla" HUYSSEN, A (2002). Op. cit., p. 258. 

11 Huyssen advierte en el pensamiento utopico una potencialidad critica y transformadora que cree necesario rescatar. 
El asocia el pensamiento utopico a la estetica de Adorno y a la promesa de felicidad que elia guarda. No obstante, mas 
alia de lo acertado que pueda ser este planteo no es este el camino que aqui proponemos trazar. 

12 JAY, M ([1973] 1989). La imaginacion dialectica, Trad., Juan Carlos Curuchet, Taurus, Madrid, p. 431. 
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De alii que “la anamnesis de la naturaleza en el sujeto” 13 sea una de las figuras de la resisten- 
cia a las logicas de dominio; de all! tambien que sea posible erigirla en plataforma de la crltica de los 
instrumentos y productos de la “civilizacion occidental” entre los que se cuenta el instinto de autocon- 
servacion, el autodominio, la (auto)culpabilizacion, la reification, etc. En Dialectics del iluminismo 
-aunque no solo en este libro- el concepto, herramienta de sometimiento, es tambien Indice de esta 
potencia “anamnetica” en la medida en que permite -en palabras de los autores- “medir la distancia 
que eterniza la injusticia” 14 . 

Este recuerdo de la naturaleza no debe confundirse con una suerte de retorno a la naturaleza, 
ello no conducirla sino a su mistificacion. Como senalan Adorno y Hokheimer-vale la pena citar en 
extenso-: 


La naturaleza en si no es buena, como pretendla el antiguo romanticismo, ni noble, como 
lo pretende el nuevo. Como modelo y meta representa el antiesplritu, la mentira y la bestia- 
lidad; solo en la medida en que es conocida se convierte en el impulso de lo existente hacia 
su propia paz, en la conciencia que ha animado desde el comienzo la resistencia inflexible 
contra los jefes y contra lo colectivo. Lo que amenaza a la praxis dominante y sus alternati- 
vas ineluctables no es, por cierto, la naturaleza, con la cual mas bien coincide, sino el he- 
cho de que la naturaleza sea recordada 15 . 

La naturaleza como meta, no importa que se situe en un futuro lejano o en el mas remoto pa- 
sado, reproduce elementos y operaciones que tanto Adorno como Benjamin encuentran en la base 
del dominio y que, dicho adornianamente, se asemejan a la falsa reconciliation a la que subyace la 
representation de lo mediado como pura inmediatez, junto a la elimination de la diferencia bajo el 
primado de la identidad. 

Las formas de la imagination utopica que Benjamin y Adorno conciben, a diferencia de su de¬ 
finition o modo de existencia clasica, no pueden ser prefiguradas; en otras palabras, su contenido no 
es uno que se posea y, menos aun, que sea posible en toda circunstancia anticipar. Su estructura es 
mas proxima a la que gobierna la memoria: imagenes surgidas inintencionales que solo a traves de 
una interpretation asume la forma del recuerdo. La felicidad, como el recuerdo, pareciera poder 
hablarse solo en pasado. 

Por otro lado, si algo en estas imagenes se orienta por un deseo utopico que extrae sus mate- 
riales no tanto del futuro cuanto del pasado, ello no significa que podamos traducirlo en los terminos 
positivos condensados en la voluntad de realizar hoy aquello que no pudo ser realizado en el pasa¬ 
do, permaneciendo identico en sus contornos y aspiraciones. No es desestimable el numero de au¬ 
tores que suscriben a esta interpretation nostalgica de los textos benjaminianos y, en menor medi¬ 
da, adornianos. Se suele, asi, adjudicar a Benjamin la idea segun la cual la historia podia ser contada 
desde los vencidos y que de su posta habrlan de provenir nuestras banderas. Con lo anterior, no solo 
se negaba la irreversibilidad del tiempo junto a la irreparabilidad de las muertes-la de los vencidos-, 
sino que tambien se confiaba en la comunicabilidad y transparencia de aquellos deseos. Sin duda, 
proponerse hacer la “historia de los vencidos” puede ser, en muchos sentidos tranquilizador, leglti- 


13 ADORNO, TW& HORKHEIMER, M ([1944] 2002). Dialectics del iluminismo. Trad. H.A. Murena, Editora Nacional, Ma¬ 
drid, p. 46. 

14 Ibidem. 

15 Ibid., pp. 242-243. 
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mo, e incluso urgente, pero en ningun caso esto equivale -para Benjamin- a aigo asi como a hablar 
en su nombre. No exageramos si afirmamos que fue el propio pensador aleman quien con su critica a 
la socialdemocracia evidencio cuanto debia este pensamiento al progresismo y cuanto tenia de pen- 
samiento utopico en su mas rudimentaria version lineal y teleologica. Con aquella critica quedaba al 
desnudo el saber respecto a cuan poco valen las buenas intenciones y cuan dificil -pero necesario- 
es descubrir la verdadera teologla cuando toma prestadas los ropajes del hereje. 

Memoria o rememoracion, luego, si bien aluden a un contenido utopico no pueden enunciarlo 
de antemano, las imagenes del pasado con que ella conmueve siempre exige una interpretation, 
una reactualizacion, una elaboration en la precariedad del “presente”. 

4. LA FELICIDAD COMO PESADILLA: LA ADMINISTRACION DE LA DICHA 

La utopia, valorada por pensadores tan disimiles y distantes como Tomas Milnzer, Tomas Moro, 
Tomaso Campanella, Charles Fourier, Ernst Bloch, Herbert Marcuse, entre muchos otros, no goza, lue¬ 
go, en alguna de sus dimensiones, del mismo estatuto para Theodor Adorno y Walter Benjamin. Ambos 
se encuentran mas proximos, en ultima instancia, de las reflexiones de Antonio Gramsci cuando afirma no 
solo que utopistas son quienes no consiguen entender la historia sino tambien aquellos que se quejan 
“continuamente ante el pasado porque los acontecimientos se desarrollaron mal” 16 . 

Podemos, ahora, retomar el polo futurista que hace unos parrafos mencionabamos con Huys- 
sen, pues tambien hacia esta variante del pensamiento utopico se dirige la critica de Adorno; pero no 
tanto hacia aquellos que predicen un futuro armonico, reconciliado-a quienes les cabrian criticas si- 
milares a las que Benjamin realiza a la socialdemocracia- cuanto a aquellos que lo anticipan en su 
version catastrofista o pesadillesca (los tambien llamados anti-utopistas) 17 . 

Un articulo de Adorno titulado “Aldous Huxley y la utopia” (1942) toma como objeto de critica 
esta ultima version representada por la novela Breve New World. Para Adorno ese relato no es mas 
que la rationalization del panico al que se ven reducidos los intelectuales frente a un acontecimiento 
traumatico, en este caso, la emigration forzada y compulsiva -el exilio- de gran parte de la intelli¬ 
gentsia europea. El panico estrecha vinculos con la experiencia frustrada de los hombres en una so- 
ciedad donde la logica predominante y reconocida es la de la mercancia. Desde una lectura sintoma- 
tica y con la ayuda de conceptos freudianos, lo que bajo esta reaction psicologica se revela es -en 
palabras de Adorno- “la falsa conciencia de los individuos que sin clara solidaridad, ciegamente ata- 
dos a las imagenes del poder se creen identificados con un todo cuya ubicuidad los asfixia” 18 . 

La utopia asentada en la promesa de la tecnica, una vez derrotada ofrece su otra cara: lo omi- 
noso, lo siniestro. Alejado del paraiso el mundo de Huxley deviene infierno, pero uno perfectamente 
administrado. Ahora bien, el problema -entiende Adorno- radica en los efectos de las operaciones 
que Huxley realiza: la biologizacion de la lucha de clases, la identification de naturaleza y espiritu en 


16 GRAMSCI, A ([1917-1922] 1970). “Utopia", in: Antologia. Selection, traduction y notas de Manuel Sacristan. Siglo 
XXI, Mexico, p. 49. 

17 Esteban Krotz define este tipo de manifestaciones del siguiente modo: “En ellas se expresan y se pintan temores so- 
bre el rumbo que el mundo ha tornado y se anticipa un final caotico y espantoso en base a ciertas tendencias y hechos 
observados del mundo actual” KROTZ, E (1980). Op. c/f., p. 91. Las novelas pollticas que se cuentan como anti-utopi- 
cas son, entre otras, las de: E.M. Foster, A. Huxley, etc. 

18 ADORNO, TW ([1941] 1962). “Aldous Huxley y la utopia”, in: Prismas. La critica de la culturayla sociedad. Trad. Ma¬ 
nuel Sacristan, Ariel, Barcelona, p. 101. 
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su oposicion a la civilizacion (como si esta ultima no las supusiera siempre ya) elimina las tensiones 
que componen su movimiento dialectico. 

El tono indignado que asume Huxley en su rechazo a toda falsa felicidad termina por sacri- 
ficar con ella la posibilidad de una felicidad verdadera. De este modo, habiendo probado la 
nulidad de la felicidad subjetiva -entrampada en falsas imageries y deseos producidos por 
la sociedad de consumo-decreta sin mas la obsolescencia de toda felicidad. A lo anterior, 
Adorno agrega: “En el lugar de esta debe colocarse una ontologla de antiguo destilada a 
partir de la religion y la filosofla, que culmina en la afirmacion de que la felicidad y el bien 
objetivamente supremo son irreconciliables” 19 . 

Algo similar le ocurre a Huxley con la cosificacion, esto es, en su afan por criticarla niega su ca- 
racter constitutivo. Vale la pena citar un parrafo: 

Huxley desconoce la promesa humanista de la civilizacion porque olvida que lo humano 
incluye en si, junto con la contradiction de la cosificacion, tambien la cosificacion misma, y 
no solo como condition antitetica de la ruptura liberadora, sino tambien positivamente, 
como la forma -todo lo fragil e insuficiente que se quiera- que realiza la motion subjetiva 
por el exclusivo procedimiento de objetivarla 20 . 

La crltica supone as! la capacidad de discernir y sopesar las tensiones, la mas de las veces 
irreconciliables, que habitan todos los fenomenos sociales. De all! que, para Adorno: “La debilidad 
de la concepcion de conjunto de Huxley consiste en que, mientras dinamiza sin contemplaciones to- 
dos los conceptos, se guarda empero cuidadosamente de pasar a sus contrario” 21 . De tal suerte, a la 
crltica social tal como la entiende Adorno, se le sustrae su fundamento. Se extrema el polo negativo y 
en esta operation se olvida el caracter mediado del mismo; Huxley no advierte que lo que bajo la luz 
de su pluma se ilumina es ya producto de la cosificacion. 

No solo Huxley en su impotencia e indignation nublo su vista frente a los fenomenos sociales, 
tambien lo hizo Veblen 22 aunque preso de otro afecto: la melancolla. Asl, confundiendo en sus refle- 


19 Ibid., p. 117. En efecto, Adorno afirma en el mismo articulo que, en Huxley: “Como ocurre a muchos ingleses emanci- 
pados, su conciencia esta preformada por el puritanismo mismo que quiere condenar”. Ibid., p. 107. 

20 Ibid., p. 110. 

21 Ibid., p. 109. 

22 Thorstein Bunden Veblen (1857-1929) sociologo y economista estadounidense con quien Adorno polemiza en mas 
de una oportunidad. En el articulo de 1941 que analizamos Adorno afirma que la teorla de Veblen reposa en tres pila- 
res: el pragmatismo americano de tono darwinista (donde es central el concepto de adaptation); las reflexiones de los 
positivistas Saint Simon, Comte y Spencer (en las cuales el mundo se identifica con el mundo de la tecnica industrial y 
el progreso con la adaptation de la conciencia y la vida a aquellas); y, finalmente, elementos de teorias marxistas se- 
cundarias. Es esta mezcla la que hace de su pensamiento “una amalgama de positivismo y materialismo historico”, 
ADORNO, TW ([1941] 1962). “El ataque de Veblen a la cultura”, in: Op c/f., pp. 73-77. 
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xiones consumo conspicuo con bienestar e identificando plenitud de la vida con trabajo, la felicidad 
aparece all! como concepto excluido 23 -como su interno excluido, al decir de Althusser— 24 . 

En el artlculo de 1941 “El ataque de Veblen a la cultura” Adorno ya adelantaba el caracter pa- 
radojico de la cosificacion, esto es, la necesidad de cuestionarla y, al mismo tiempo, la importancia 
de asumirla como parte ineliminable de lo social. Las reflexiones en torno al lujo ponen en escena, en 
cierto modo, esta dualidad -segun se desprende de la siguiente cita de Adorno-: 

Veblen fracasa al mismo tiempo ante la quaestio iuris social del lujo y el despilfarro, cues- 
tion que este reformador del mundo querrla extirpar como un absceso. Podrla decirse que 
el lujo tiene duplice caracter. Una de sus caras es aquella sobre la cual concentra Veblen 
sus focos: aquella parte del producto social que no favorece ni satisface necesidades hu- 
manas ni felicidad humana, sino que se pierde para mantener en pie situaciones trasno- 
chadas. La otra cara del lujo es la utilization de partes del producto social que no se ponen 
directa ni indirectamente al servicio de la reconstitution de fuerza de trabajo consumida, 
sino al servicio del hombre en la medida en que este no esta totalmente absorbido por el 
principio de la utilidad 25 . 

Consecuentemente, si se pierde el caracter mediado del lujo, su ser perpetuation de una dife- 
rencia social que encuentra en su base la explotacion y el dominio, y, al mismo tiempo, su fuerza pro- 
fanadora 26 , es decir, el acto de sustraer del circuito sagrado de la mercancla (y la reproduction de la 
fuerza de trabajo y del capital como relation social) a los objetos restringidos a su valor de cambio, se 
pierde tambien -declamos- el “deformado llamamiento a la justicia” 27 que en el se guarda. 

5. LA FELICIDAD COMO CONCEPTO DIALECTICO 

El enfasis en la felicidad como concepto dialectico, la relevancia de considerar el momento de 
falsedad que ella reproduce sin olvidar su momento de verdad, se vincula estrechamente con las 
consideraciones antes desarrolladas. Tal vez sea en el texto sobre Veblen conde aparece del modo 
mas elocuente el lugar que Adorno reserva a la felicidad como concepto. Un pasaje de este artlculo 
es por demas significativo: 

No hay felicidad que no prometa cumplimiento al deseo constituido socialmente, pero tam- 
poco la hay que no prometa tambien lo otro en el cumplimiento de aquello. La abstracta 
utopia que lo ignora se convierte en sabotage a la felicidad y se entrega precisamente a lo 
que quiere negar. Pues mientras emprende la tarea de extirpar de la felicidad los estigmas 


23 Adorno lo dice con las siguientes palabras: “Su imagen de la sociedad, pese a aquella incierta expresion de «plenitud 
de la vida», no esta trazada con el patron de la felicidad, sino con el del trabajo. La felicidad no se presenta en su hori¬ 
zonte mas que como satisfaction del «instinto de trabajo», que es su categoria antropologica suprema, Veblen es un 
puritano malgre lu!'. Ibidem , p. 83. 

24 ALTHUSSER, L ([1965], 2000). “Prefacio: De El Capital a la filosofia de Marx", in: Para leer El Capital. Trad., Martha 
Hanneker. 

25 ADORNO, TW [1941] 1962). Op. cit., p. 37. 

26 Esta fuerza profanadora —advertida por Agamben (2005) en relation al texto benjaminiano- vuelve a aparecer en Mini¬ 
ma moralia ([1944-1947] 2001) vinculada ahora al juego y los juguetes de los nihos. Mas adelante diremos al respecto 
algunas palabras. 

27 ADORNO, TW [1941] 1962). Op. cit., p. 89. 
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sociales, se ve obligada a negar toda concreta exigencia de satisfaction y a reducir al 
hombre a mera funcion de su propio trabajo. Ei fetichista de la mercancia, sometido obse- 
sivamente a la conspicuous consumption, no tiene tampoco parte alguna en el contenido 
real de la satisfaction, de lafelicidad. Al negar su propia satisfaction, sustituyendola por el 
prestigio de las cosas —Veblen habla de social confirmation—, revela involuntariamente 
el enigma implicito en todo gasto y en toda ostentation: que no es posible ninguna satis¬ 
faction ni felicidad individual que no incluya en si virtualmente la satisfaction y la felicidad 
de la sociedad entera 28 . 

La utopia abstracta, asi, al desconocer las dimensiones de lo cosico y del conflicto que confi- 
guran lo social no consigue realizar la critica a la logica de la sociedad, terminando por sancionar en 
esta action “el estado de cosas” efectivamente existente. La felicidad, como el deseo, estan social- 
mente informados, de alii que el objeto capaz de colmar a ambos la suponga. No obstante, felicidad y 
deseo no se reducen, ni mucho menos se identifican, plenamente, con lo social 29 . Toda felicidad ver- 
dadera es tambien negation determinada de la sociedad realmente existente 30 . Y, repetimos: “no es 
posible ninguna satisfaction ni felicidad individual que no incluya en si virtualmente la satisfaction y 
la felicidad de la sociedad entera” 31 . 

Teniendo en cuenta estos reparos podemos, ahora, agregar a la antes mencionada “anamne¬ 
sis de la naturaleza en el sujeto” otras imagenes adornianas que aluden, de algun modo, a esa imagi¬ 
nation utopica que Huyssen reivindicaba. Figuras que no se recuestan en el pasado sino que evo- 
can formas posibles, sin garantias, de una relation no reificada con los objetos y los sujetos (ninguno 
de ellos identicos a si), evidenciando, a su vez, la falsedad del estado que atraviesa a la sociedad: el 
arte, el amor, el juego, el regalo. Del primero se ha dicho ya demasiado -ademas de demasiado 
bien- y no forma parte de los intereses centrales de este ensayo; de las otras figuras, en cambio, es 
menos lo que se ha escrito. Silvia Schwarzbock es una de las autoras que ha reparado en ellas, 
sosteniendo como marco la siguiente hipotesis: 

Adorno busca reducir la contingencia de la felicidad -(...)- cambiando el eje del problema 
del merecimiento (la relation entre felicidad y virtud) al del problema de la autenticidad: la 
felicidad propia para no ser falsa, necesita de la posibilidad de la ajena. Las condiciones 
para que todos los hombres puedan serfelices, aunque solo algunos lleguen a serlo, las 
crea la politica 32 . 


28 Ibid., pp. 88-89, el primer subrayado es nuestro. 

29 Maria Pia Lopez supo captar esta tension a proposito de Spinoza cuando afirma: “Porque asi como el sujeto puede ser 
campo de aplicacion del poder, es tambien lugar del poder, espacio de subjetivacion. Y asi como la sociedad puede 
ser momenta de enajenacion de las potencias humanas, debe ser campo de la promesa inacabable de la felicidad de 
los hombres” LOPEZ, MP1999). “Elogiode la sociedad", in: GONZALEZ, H (Comp.): Concavoyconvexo. Escritosso- 
bre Spinoza. Altamira, Argentina, p. 179. 

30 Estas inflexiones se comunican, sin dudas, con la promesa de felicidad que el arte como producto antisocial de la so¬ 
ciedad guarda. No es este el momenta de revisar la teorla estetica de Adorno sobre la cual, por otro lado, se ha escrito 
ya bastante. 

31 ADORNO, TW ([1941)1962). Op. eft, p. 89. 

32 SCHWARZBOCK, S (2008). Adorno y lo politico, Prometeo, Buenos Aires, p. 37. 
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En esta cita quedan aludidos dos desplazamientos que realiza Adorno: el primero en relacion 
a Hegel y su confinamiento de la felicidad al campo de la contingencia (o causalidad externa); el se- 
gundo, concierne a Kant, para quien la felicidad, como senala Schwarzbock, escapa al campo de la 
moral para inscribirse en la logica del merecimiento o del mero bueno obrar. Ambos movimientos 
conducen la reflexion de Adorno al piano de la polltica y de la filosofla polltica, presentandose la feli¬ 
cidad como un concepto escurridizo que se resiste a ser definido positivamente. 

La felicidad, en consecuencia, no es enteramente contingente, pues ella solo es posible para 
un individuo -como referimos mas de una vez- si es experimentable, aun virtualmente, por el con- 
junto de la sociedad, siendo ella, ademas, quien procura las condiciones para su realizacion. Porotro 
lado, la felicidad sustralda a la logica del merecimiento asume ahora la forma de una pregunta por 
una modalidad no reificada de relacion 33 entre los hombres entre si y entre ellos y los objetos 
-ademas de la transitada cuestion en torno al conocimiento- 

Volvamos, entonces, a aquellas imagenes en donde la felicidad autentica -y no la decreta- 
da 34 - es evocada, desenmascarando, en un mismo gesto, el caracter no reconciliado de la sociedad: 
el amor, el juego, el regalo. Todas estas practicas asumen la estructura de una paradoja, pues ellas 
introducen una tension en la lisa superficie de lo existente, sin dejar de brotar de lo existente mismo. 
Repasemos alguno de los trazos mas gruesos. 

El amor es, para Adorno, una idea burguesa capaz de trascender la sociedad burguesa. <j,En 
que sentido? Si la sociedad burguesa establece como principio el esfuerzo y la voluntad individual 
como claves de un “progreso” o realizacion subjetiva, el amor se opone punto a punto a ella; el es 
preeminentemente involuntario, el es “inmediacion del sentimiento” y, esto sin perjuicio de otro de 
sus momentos, uno en el cual es preciso “ser capaz de hacer que la inmediatez no se atrofie por la 
omnlmoda presion de la mediation, por la economla” 35 . Pero tambien en otra direction el amor es 
negation social de la sociedad danada. Una cita de Minima Moralia as! lo sugiere: “Solo seras ama- 


33 La tesis de Schwarzbock es (precisamente) esta: “podria decirse que, dentro de la obra de Adorno, el problema de la 
felicidad aparece como un replanteo del tema marxista de la cosificacion, incorporado en este caso a traves de una 
lectura crltica de Historia y conciencia de clase (1923) de G. Lukacs” (Ibid., p. 47). Coincidimos con esta apreciacion, 
no as! con el modo que encuentra Schwarzbock de explicar el problema adorniano, esto es, remitiendolo a una antro- 
pologla de inspiracion hobbsiana que solo es capaz de perclbir al otro como amenaza. 

34 Con ella refiere Adorno a la felicidad como imperative, sea del mercado, sea del psicoanalisis mal entendido. Citamos 
un elocuente pasaje: “El psicoanalisis suele ufanarse de devolvera los hombres su capacidad de goce cuando esta ha 
sido perturbada por el enfermamiento de neurosis. Como si la simple expresion capacidad de goce no bastara ya, si es 
que la hay, para disminuirla notablemente. Como si una felicidad producto de la especulacion sobre la felicidad no fue- 
ra justo lo contrario de la felicidad: una penetration forzada de los comportamientos institucionalmente planificados en 
el ambito cada vez mas encogido de la experiencia. Que situacion no habra alcanzado la conciencia imperante para 
que la decidida proclamation de la vida disipada y la alegrla acompanada de champagne, antes reservadas a los adic- 
tos a las operetas hungaras, se haya elevado con brutal seriedad a maxima de la vida adecuada. La felicidad decreta- 
da tiene ademas este otro aspecto: para poder repartirla, el neurotico con su felicidad devuelta debe tambien renunciar 
a la ultima particula de razon que la represion y la regresion le hubieran dejado y, en honor del psicoanalista, entusias- 
marse sin discrimination con las peliculas, con las comidas, caras pero malas, en los restaurantes franceses, con el 
drink mas reputado y con el sexo dosificado” (ADORNO, TW ([1944-1947] 2001). Minima Moralia. Trad., Joaquin Cha¬ 
morro Mielke, Taurus, Espana, pp. 59-69). Muchos anos antes de estas palabras, Benjamin afirmaba en “Dialogos so¬ 
bre la religiosidad del presente” lo siguiente: “jDe acuerdo! ^Que es lo mlnimo que exigimos de lo mundano? La ale¬ 
grla por este mundo, que es nuevo y moderno. <,Y que tiene que ver el progreso, toda mundanidad con la religion, 
cuando no nos da una paz alegre? No necesito decide que nuestra mundanidad se ha convertido como en un deporte 
agotador. Estamos totalmente atosigados de la alegrla de vivir. Sentirla es nuestra maldita obligacion. El arte, el trafi- 
co, el lujo...todo nos obliga” (Benjamin, W ([1913] 2010). “Dialogos sobre la religiosidad del presente”, in: Obras, libro 
II, Vol. I. Trad., Jose Navarro Perez, Abada editores, Madrid, p. 19. Las cursivas son nuestras). 

35 ADORNO, TW ([1944-1947] 2001). Op. cit., p. 172. 
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do donde puedas mostrarte debil sin provocar la fuerza” 36 . En otras palabras, el vinculo amoroso 
sera autentico all! donde consiga producir una diferencia respecto a las logicas de dominio y manipu¬ 
lation que hegemonizan la vida social. En un vinculo de esta Indole se interrumpe no solo la ideolo- 
gla del mas fuerte sino tambien las ecuaciones de la equivalencia y las compensaciones propias de 
la logica de cambio que vertebran a la sociedad burguesa. 

Pero hay algo mas, amar -sostiene Adorno- es tanto dar (a la manera del don -como lo desarro- 
llara Mauss: el don es portador, siempre, de un exceso 37 -) cuanto tomar. A este proposito se afirma: “No 
hay amor que no sea eco. En los mitos la aceptacion de la ofrenda era la garantla de la gracia, y esa acep- 
tacion es lo que pide el amor, replica del acto de la ofrenda, sino ha de verse maldecido” 38 . 

Por ultimo, pero no por ello menor, el amor es el inquietante lugar donde se descubre lo gene¬ 
ral en lo particular y en “donde se le hace honor a lo general”. Adorno sostiene esto con las siguientes 
palabras: “el que perdio el amor se sabe abandonado de todos, por eso desdeha el consuelo. En el 
sinsentido de la privation llega a percibir lo falso de toda satisfaction meramente individual. Pero de 
ese modo se despierta en el la conciencia paradojica de lo general, del inalienable e irrecusable de- 
recho humano a ser amado por la amada 39 . 

En la tristeza de quien ha dejado de ser amado se revela la verdad de la felicidad: su ser irre- 
ductible al mero individuo. 

Vayamos ahora a la segunda imagen adorniana: el regalo. En esta practica emerge algo de lo 
singular que aparece solapado y aprisionado en la sociedad, erigiendose en testimonio de un modo 
no reificado de relacion entre los sujetos y entre ellos y los objetos. Quien regala resiste al olvido de 
las diferencias que existen entre el y el obsequiado, porque regalar significa: “elegir, emplear el tiem- 
po, salirse de las propias preferencias, pensar al otro como sujeto” 40 . Algunos elementos de la prefi- 
gurada imagen de felicidad del obsequiado dan a esta practica una nota feliz. No obstante -y a Ador¬ 
no no pasa desapercibido- el mercado no ha dejado intacto este espacio, por el contrario, los comer- 
cios han avanzado sobre este ejercicio particular ofreciendo no ya la mercancia u objeto a ser obse¬ 
quiado sino el obsequio mismo 41 . 

Nos resta, ahora, presentar algunas reflexiones sobre el juego que, vinculado a la infancia 
-en palabras de Adorno-: 

En su actividad sin finalidad toma partido, mediante una artimana, por el valor de uso con¬ 
tra el valor de cambio. Al despojar a las cosas con las que se entretiene de su utilidad me- 
diada, busca salvar en el trato con ellas aquello que las hace buenas para los hombres y no 
para la relacion de intercambio, que deforma por igual a hombres y cosas 42 . 


36 Ibid., p. 193. 

37 Es esta dimension la que aqui importa y no tanto el caracter de usura y la cualidad de intercambio agonistico que tam¬ 
bien encarna el don segun Marcel Mauss. Ver: MAUSS, M ([1924] 2009). Ensayo sobre el don. Forma yfuncidn del in¬ 
tercambio en las sociedades arcaicas. Trad. Julia Bucci. Katz, Buenos Aires. 

38 ADORNO, TW ([1944-1947] 2001). Op. c/1, p. 219. 

39 Ibid., p. 165. 

40 Ibid., p. 40. 

41 Nos referimos a las quizas anacronicas “Regalerias” por no mencionar la multiplication de fechas establecidas comer- 
cialmente donde el regalar se convierte en un imperativo del mercado. 

42 ADORNO, TW ([1944-1947] 2001). Op. c/1, p. 230. 
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Resuenan ecos benjaminianos en esta caracterizacion de Adorno. Es sabido que Benjamin 
era un ferviente coleccionista de juguetes y que, para el, en la figura del coleccionista se condensa- 
ban estas apreciaciones. Tambien el saca a las mercanclas del circuito preestablecido del intercam- 
bio con el fin de liberarlas de su infinita (e infernal) circulation. De tal suerte, como sucede con los ju¬ 
guetes en mano de los ninos, los objetos en manos de los coleccionistas pasan a formar parte de una 
serie otra, a partir de la cual pueden liberar diferentes y renovadas significaciones. 

Benjamin dedico, ademas, una parte importante de sus esfuerzos a interpretar cuentos infan- 
tiles 43 . Tal vez, lo que de ellos mas lo fascinaba era hacer saltar imagenes de la vida justa muy seme- 
jantes a lo que Adorno llama en Minima Moralia cuando refiere al juego de los ninos “ejercicios in- 
conscientes de la vida justa" 44 . Coleccionista y juego de ninos sustraen, asi, a los objetos de la 
condena social (del destino) que pesa sobre ellos. 

Podemos, ahora, retomar el motivo del presente ensayo: “la felicidad mas aca y mas alia del 
pensamiento utopico”. Detengamonos un momento en la primera parte de este titulo. La felicidad se 
situa “mas aca” o, en rigor, en el mas aca, esto es, ella pertenece de modos impropios, inintenciona- 
les, e impersonales al mas aca, al mundo profano, a la precariedad del presente. Esta ultima aseve- 
racion nos comunica con la segunda parte de nuestro titulo: la felicidad “mas alia” del horizonte utopi¬ 
co. En efecto, en su caracter de inanticipable, en su imposibilidad de ser poseida o prefigurada esca- 
pa a este esquema de reflexion para inscribirse en el piano de la critica a la historia y a la sociedad. 
Solo en su dimension de negacion determinada podria la felicidad aproximarse a la utopia, pero para 
ello seria necesario realizar demasiados reparos. Mejor, creemos, es concebirla como concepto 
dialectico capaz de iluminar la falsedad de lo social. 


43 Nos referimos a una serie de articulos escritos entre 1913 y 1932 reunidos en Escritos. La literatura infantil, los ninos y 
losjovenes. BENJAMIN, W ([1913-1932] 1989): Escritos. La literatura infantil, los ninos y los jovenes. Trad., Juan J. 
Thomas, Nueva Vision, Buenos Aires. 

44 ADORNO, TW ([1944-1947] 2001). Op. cit., p. 230. 
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INTRODUCCION 

El utopismo constituye un fenomeno complejo y polifacetico que desde fines del siglo XIX y 
principios del XX ha sido estudiado desde diversas perspectivas y multiples disciplinas. Solo en el si¬ 
glo pasado tuvo enfoques tan variados que el historiador y sociologo Bronislaw Baczko decidio ca- 
racterizar el fenomeno segun las distintas aproximaciones metodologicas que se empleaban para 
abordarlo. Asl, distinguio entre investigaciones sobre el genera literario utopico, investigaciones so- 
bre el pensamiento utopico, trabajos sobre las utopias practicadas, estudios sobre los materiales 
simbolicos de las utopias y por ultimo, estudios sobre las utopias en “perlodo caliente” 1 . De cada uno 
de esos enfoques puede extraerse una definicion distinta subyacente al tipo de metodologla emplea- 
do y a los elementos sobre los que se pone el acento. Puede tomarse, por caso, la definicion estricta- 
mente literaria cuyo contribuyente mas notorio ha sido Raymond Trousson, legatario de las distincio- 
nes entre utopia en sentido estricto y utopismo (o utopia en sentido lato) hechas por Alexandra Cio- 
ranescu 2 . Trousson definio a la utopia del siguiente modo: 

proponemos que se hable de utopia cuando, en el marco de un relato (lo que excluye los 
tratados politicos), figure descrita una comunidad (lo que excluye la robinsonada), organi- 
zada segun ciertos criterios politicos, economicos, morales, que restituyan la complejidad 
de la vida social (lo que excluye la edad de oro y la arcadia), ya se presente como ideal que 
realizar (utopia constructiva) o como prevision de un infierno (antiutopia 3 moderna) y se si- 
tue en un espacio real o imaginario o tambien en el tiempo o aparezca, por ultimo, descrita 
al final de un viaje imaginario, veroslmil o no 4 . 

De este modo, ese enfoque literario se apropio de lo que se ha llamado utopia en sentido es- 
peclfico o estricto mientras que el termino utopismo quedo para los experimentos comunales, la 
estetica utopica, los programas revolucionarios, etc. La sociologa Ruth Levitas, al igual que el ensa- 
yista Fernando Alnsa 5 , sostuvo que es innecesario reducir la semiosis de la palabra utopia dado que 
resulta mas fructlfero reconocer los supuestos utopicos en las ideas y los distintos pensadores en lu- 
gar de atenerse exclusivamente a criterios formales o estillstico. La restriction a la Trousson supone 
un enfoque centrado en Occidente y los elementos utopicos en un sentido a la Bloch se encuentran 
en todas las culturas 6 . ^A que se refiere la sociologa inglesa? A las caracterizaciones que Cioranes- 
cu llamo “utopias en sentido lato” que son primordialmente la utopia como trascendencia intelectual 
del statu quo, definicion sustentada desde la obra de Karl Mannheim y la utopia como metodo o fun- 
cion que tuvo ejemplos destacados en el citado Ernst Bloch y en Latinoamerica en la obra de Arturo 


1 Cf. BACZKO, B (2005). Los imaginarios sociales: memorias y esperanzas colectivas. Nueva Vision, Buenos Aires, 
pp. 79-80. 

2 Cf. CIORANESCU, A (1972). L’avenir du passe. Gallimard, Paris. 

3 En este estudio se preferira el termino "distopia” en lugar de antiutopia o contrautopia porque estos ultimos conducen 
al equivoco de considerarlos como manifestaciones externas a la tradition utopica. Por otro lado, se reserva el termino 
eutopia para lo que Trousson denomina “utopias constructivas”. 

4 TROUSSON, R (1995). Historia de la literatura utopica. Peninsula, Barcelona, p. 54. 

5 Cf. AINSA, F (1990). Necesidad de la utopia. Nordan, Montevideo, pp. 56-61. 

6 Cf. LEVITAS, R (2008). “Being in Utopia". The Hedgehog Review, primavera, vol. 10, n°. 1, pp. 21-22. 
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Roig 7 . Sera este sentido contra el que Hans Jonas dirigira sus ataques al utopismo, principalmente 
equiparando al utopismo con el comunismo marxista. 

Jonas tuvo el merito de alertar sobre los peligros de la tecnica moderna y de lo que el denomi- 
no neobaconismo, entendiendo por esto la tecnofilia imperante sobre todo en los paises de la esfera 
sovietica. Al mismo tiempo, propuso un paliativo a las posibilidades autodestructivas de la humani- 
dad remarcando la importancia de la responsabilidad entendida, no ya como el deber de dar res- 
puesta por los propios actos, sino de garantizar una existencia autentica de la humanidad. No 
obstante, se sostienen en este artlculo tres criticas al filosofo aleman: 

1. Lo inapropiado de su rechazo del utopismo, en tanto que esta forma de pensamiento 
materialize en varias obras literarias y experimentales a la responsabilidad entendida 
como un deber para con la humanidad, incluso, siglos antes de la enunciation de su impe¬ 
rative. 

2. La vinculacion de su planteo de una elite responsable poseedora del podery la respon¬ 
sabilidad de conservar a la humanidad, aun en contra de su voluntad, con la KallipolisP 
imaginada por Platon en su dialogo Republica/Politeia 9 . 

3. La acentuacion extrema de la responsabilidad para con el futuro de la humanidad (res¬ 
ponsabilidad filogenetica) y la consiguiente desatencion de otras tres concepciones de la 
misma que se definen en este texto como responsabilidad ontogenetica (la del individuo 
en busca de su autorrealizacion), la responsabilidad eutinica (la de la ley como distribuido- 
ra de compensaciones o castigos) y la epimeletica (la del cuidado de si) concordando con 
los cuatro principios de la teorla de la etica convergente de Ricardo Maliandi: conserva¬ 
tion, realization, universalidad e individualidad, empleados aqui como herramienta meto- 
dologica para restituir la complejidad del ethos utopico. 

Esta tres criticas pretenden denotar los conflictos inherentes a todo imperativo de la respon¬ 
sabilidad, en tanto que se busca al mismo tiempo mostrar que el pensamiento utopico no se mantuvo 
ajeno a esos conflictos muchas veces parcializados bajo dilemas como el de la realization de la justi- 
cia frente a la realization de la libertad o del respeto por lo publico frente al respeto por lo privado. 

LA PROMETEICA ARROGANCIA DEL IDEAL UTOPICO 10 

Hans Jonas en su critica al utopismo reconoce que en este hay un elemento prometeico. De 
este modo remite a un mito representative de la Modernidad, el de la ciencia redentora. Ya Platon en 
su dialogo Protagoras narra el mito por boca del sofista, en el cual el titan debe paliar la desprotec- 
cion del hombre, fruto del olvido de su hermano, Epimeteo, al repartir los recursos a los seres vivos: 


7 Las obras mas representativas de los tres autores en la tematica del utopismo son Ideologia y utopia (1929) de Mann¬ 
heim, DerGeistderUtopie (1918) y Das Prinzip Hoffnung (1959) de Ernst Bloch y Utopia en el Ecuador (1987) de Roig. 

8 Nombre empleado por el propio Platon por boca de Socrates en el dialogo para referirse a la ciudad ideal que imaginan 
para argumentar en torno a la pregunta por la justicia (Politeia/Republica, 527c). 

9 Se mantiene el titulo doble por considerar que en la traduccion del termino Poiiteia por Repiiblica no se hace justicia al 
sentido de “constitucion" que tiene la palabra, de aquello propio de la pdtis y el potites. 

10 Esta section toma su titulo de la frase de JONAS, H (1995): Elprincipio de responsabilidad. Herder, Barcelona, p. 238. 
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Prometeo, apurado por la carencia de recursos, tratando de encontrar una protection para 
el hombre, roba a Hefesto y a Atenea su sabidurla profesional junto con el ‘fuego -ya que 
era imposible que sin el fuego aquella pudiera adquirirse o ser de utilidad a alguien- y, asl, 
luego la ofrece como regalo al hombre. De este modo, pues, el hombre consiguio tal saber 
para su vida; pero carecia del saber politico, pues este dependla de Zeus. Ahora bien, a 
Prometeo no le daba ya tiempo de penetrar en la acropolis en la que mora Zeus; ademas 
los centinelas de Zeus eran terribles. En cambio, en la vivienda, en comun, de Atenea y de 
Hefesto, en la que aquellos practicaban sus artes, podia entrar sin ser notado, y, asl, robo 
la tecnica de utilizar el fuego de Hefesto y la otra de Atenea y se la entrego al hombre. Y de 
aqul resulta la posibilidad de la vida para el hombre; aunque a Prometeo luego, a traves de 
Epimeteo, segun se cuenta, le llego el castigo de su robo 11 . 

El mismo nombre del titan refiere al pensamiento, a la prevention, a la prevision probable- 
mente originado en el indoeuropeo man/mandh pensamiento, reflexion, sabidurla, similar al apelati- 
vo vedico del dios Agni pramatih, el previsor 12 . La pregunta dejada por Hermes en la obra de Esquilo 
en Prometeo encadenado es valida para la humanidad, como aquellos que inventaron la tecnica no 
pueden ver el castigo que se avecina. De este modo, la “prometeica arrogancia” a la que se refiere 
Hans Jonas es a la pretension de salvar a la humanidad con la ciencia, el conocimiento y la tecnica. 
Desde el punto de vista jonasiano esto es un ideal utopico, puesto que ya se ha demostrado los peli- 
gros que entrana la tecnica y que no es redentora perse. Tambien, podrla reconocerse en el filosofo 
aleman una protesta religiosa al estilo de Thomas Molnar quien consideraba al utopismo una herejla 
en tanto que buscaba como afirmaba Bacon paliar los males del pecado original no en una vida ultra- 
terrena sino en esta vida, la terrenal 13 . 

Pareciera haber, en la “heurlstica del temor” de Jonas, una revindication de la naturaleza 
como lo sagrado y en la tecnica no solo una explotacion desmedida sino un abuso de lo sacra. El 
hombre tiene que pensar siempre en el peor horizonte posible. De este modo, Jonas establece un 
pesimismo pragmatico opuesto expllcitamente a la esperanza utopica de Ernst Bloch. 

Jonas atribuye a Francis Bacon el prometelsmo en la utopia en tanto que el imagina en su 
Bensalem neoatlantica una sociedad en la cual los flagelos de la humanidad han sido erradicados 
gracias al avance de la ciencia, ya no hay malos cultivos, no hay enfermedades que no se puedan cu- 
rar con una plldora, no hay disputas entre lo religioso y lo cientlfico probablemente porque lo cientlfi- 
co adquiere un status religioso. Los maestros de luz son una suerte de sacerdotes que no tienen au- 
torizacion de comunicar al resto de los bensalemitas todos sus descubrimientos. La polltica tambien 
se ve subsumida a la ciencia en tanto que esos maestros de luz en forma de tecnocratas tienen mas 
poder que los gobernantes. Por otro lado, ya la escuela de Frankfurt habla advertido el peligro de la 
consigna baconiana del poder en Dialectics de la ilustracion cuando afirmaba que el dominio de la 
naturaleza se volverla dominio del hombre por el hombre. 

Tomando esos planteos Jonas equipara lo que el llama neobaconismo en el marxismo del si- 
glo. El reconoce que los sovieticos retomaron el ideal prometeico sostenido por Bacon y dieron al 
utopismo la promesa de la abolicion del trabajo y de la llegada de un Reino de la Libertad posterior al 


11 

12 

13 


PLATON (1985). Dialogos I, Protagoras. Gredos, Madrid, p. 525 (321c-322a). 

Cf. SECHAN, L (1960). El mito de Prometeo. Eudeba, Buenos Aires, p. 11. 

Cf. MOLNAR, Th (1970). El utopismo: la herejla perenne. Eudeba, Buenos Aires. 
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contemporaneo Reino de la Necesidad. Para Jonas hay una ingenuidad subyacente al pasaje de 
ambos reinos, y es que la libertad necesita de la necesidad y viceversa. Por tanto, considera que el 
neobaconismo sovietico es aun mas atroz que el baconismo en tanto que aliena a los seres humanos 
bajo la promesa de una sociedad por venir que jamas llegara. El principio de la esperanza puede su- 
poner el fin de la humanidad. El neobaconismo sacrifica generaciones en pos del ideal de una socie¬ 
dad tecnificada y esa misma tecnica como el aefos prometheikos no hace mas que comerse las 
entranas de la humanidad. 

LA ELITE RESPONSABLE DE JONAS COMO REINVENCION DE LOS GUARDIANES 
DE PLATON 

En Republica/Politeia Platon describe una polis imaginaria en la cual las virtudes de la comu- 
nidad se complementan entre si, de modo que generan la virtud del Estado: la justicia. ^Que es para 
Platon la justicia? Que cada estrato social cumpla con su funcion especlfica en la sociedad 14 . De 
modo que habra tres estratos el de los demiurgoi (artesanos y comerciantes) cuya virtud sera la tem- 
planza y se corresponden a la genitalidad del cuerpo social en tanto que ellos son los encargados de 
mantener el nurnero de la sociedad y estan gobernados por las pasiones mas corporeas. En segun- 
do lugar estan los epikouroi los guardianes militares, cuya virtud es la irascibilidad, el valor, muy ne- 
cesario para defender la polls extra e intramuros. En ultimo lugar, estan los phylakes los guardia- 
nes-filosofos, la clase mas particular dentro de la Kallipolls platonica. Estos viven sin ninguna pose- 
sion, en castidad, y se ocupan del gobierno en atencion a que su virtud es el logos la razon discursiva 
que permite mantener la cohesion social y defender su polis de los embates extranjeros. Esta figura 
es afln, como se vera, a uno de los planteos de Jonas: los phylakes tienen la responsabilidad de velar 
por todo polltes de la ciudad bella. As! como en el mismo texto Platon expone el mito de la caverna, 
aquel que sale a ver el mundo iluminado tiene la obligacion de volver por sus companeros para 
sacarlos de las sombras. Esa es la figura del guardian-filosofo. 

Este lugar ha sido cuestionado innumerablemente, se considera que el fracaso del modelo 
platonico se vio en la practica en su experiencia con Dioniso en Siracusa: en su intento de hacer del 
gobernante un filosofo Platon fue vendido como esclavo. Aunque hay quienes dicen que lo que no 
pudo el maestro lo pudo el disclpulo, Aristoteles, con la formation de Alejandro Magno, quien en sus 
ideales cosmopolitas y en su busqueda de un imperio universal podrla haber respondido a ideales 
aristotelicos. El problema fue replanteado por Tomas Moro en el libro I de su Llbellus aureus nec mi¬ 
nus salutaris quam festivus de optimo statu reipublicae deque nova insula Utopia (1516). AMI, Moro 
se pregunta por voz de Rafael Hitlodeo si es necesario que el filosofo arriesgue su vida para orientar 
al gobernante, si puede con esfuerzo alcanzarse el ideal platonico ilustrando al gobernante. La bio- 
grafla de Moro parecerla dar una respuesta negativa. Pero en el libro II de su utopia, al igual que Pla¬ 
ton, no lo penso unipersonalmente sino como hiciera aquel, como una clase privilegiada. Esa clase la 
constituye para los utopianos el funcionariado: los protofilarcas y los filarcas. Clase ilustrada que 
avantla lettre recuerda el rol de la clase universal de Hegel, quien pese a estar en las filas del antiuto- 
pismo al parecer no pudo evitar la seduction de un elitismo ilustrado, pero se mantuvo crltico de Pla¬ 
ton en su negation de la responsabilidad del individuo consigo mismo y su propia individualidad (res¬ 
ponsabilidad eutlnica): “Platon expuso en su Republica la eticidad sustancial en su beileza y verdad 


14 Cf. PLATON (1971). Politeia/La Republica. UNAM, Mexico, p. 137,433 a-b. 
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ideales, pero no pudo darcuenta del principio de la particularidad independiente que habla irrumpido 
en su epoca en la eticidad griega” 15 . 

La cuestion que interesa a este artlculo es si la teorla de Hans Jonas adolece del mismo pro- 
blema, cuando luego de exponer su idea de la responsabilidad entendida como un imperativo que 
garantice la vida autentica en la tierra afirma que “solo una elite puede asumir moral e intelectual- 
mente la responsabilidad orientada al futuro que hemos propuesto” 16 . Esto hace pensar que la pro- 
puesta no esta dirigida a toda la ciudadanla sino a una elite responsable, un grupo privilegiado pode- 
roso. Porque segun Jonas, y como tambien afirma el sentido comun, a mayor poder mayor 
responsabilidad. 

En su libro El principio de responsabilidad Hans Jonas ofrece su propuesta etica caracterizando- 
la en lo que el denomina “eticas orientadas al futuro”, entre las que considera como antecedentes al mile- 
narismo y al marxismo. Ahora bien, ^en que sentido una teorla etica esta orientada al futuro? Parecerla 
que en cierto sentido aun las eticas que Jonas considera excluidas de este subgrupo tambien lo estarlan 
porque si algo pretende una teorla etica es brindar justification y gulas para acciones futuras. Siendo cola- 
borativo con Jonas puede decirse que el futuro al que alude el filosofo aleman es, no al futuro proximo 
sino, a un futuro remoto en el cual el sujeto moral podrla no existir. Es en este sentido en el cual se hacen 
claros los otros dos ejemplos que Jonas da de eticas orientadas al futuro: el milenarismo y el marxismo. 
Ambos estan ligados fuertemente a Filosoflas de la Historia, aun pensar sobre la flecha del tiempo, pero a 
su vez un pensar teleologico, de algo que se realiza en el tiempo. Tanto en el milenarismo como en el mar¬ 
xismo hay un Sino fatal que inevitablemente se cumplira. En el caso del milenarismo o quiliasmo, la se- 
gunda venida del Salvador instaurando un reino de mil anos en la Tierra que anticipara el reino de los cie- 
los. En el caso del marxismo, el pasaje del reino de la necesidad al reino de la libertad con la necesaria 
abolition del trabajo y la naturalization del hombre. 

El planteo jonasiano se diferencia de los dos anteriores fundamentalmente en que subyace al 
pensamiento del aleman un profundo pesimismo y una desconfianza en el hombre y en lo que puede 
realizar con sus capacidades tecnicas. Por lo tanto, su etica orientada al futuro se funda en el impera¬ 
tivo de la responsabilidad el cual sostiene que debe obrarse de tal modo que no se entre conflicto con 
la existencia de generaciones futuras, de una humanidad autentica en el futuro. Dentro de autentico 
se supone el hecho de que no solo basta con que existan humanos sino que los mismos se desarro- 
llen que en cierto sentido tengan una buena vida. La idea de Jonas va directamente contra el princi¬ 
pio esperanza sostenido por Ernst Bloch, procurando advertir de los peligros de la confianza ciega 
en la tecnologla y en los sacrificios generacionales que se siguen de ciertos ideales utopicos. Jonas 
mismo denomina a su modo de proceder una “heurlstica del temor” en tanto que reemplaza la espe¬ 
ranza por el miedo, considerando que hay que tener en cuenta el increlble potencial humano a 
diferencia de otras edades de la historia de la humanidad. 

La postura de Jonas viene de la mano del movimiento verde en ascenso en tiempos de la pu¬ 
blication del escrito. Al tiempo que la amenaza nuclear era un hecho concreto durante los anos de 
Guerra Frla. Sin embargo, aun concepciones antropologicas pesimistas han dado utopias y aun Jo¬ 
nas mismo pareciera tener algo de esperanza cuando propone su imperativo en tanto que espera 
que el torcido fuste de la humanidad pese a si mismo siga existiendo. El utopismo supone una con- 
vergencia entre la esperanza y el temor en una suerte de doble perspectiva de la responsabilidad. En 


15 Cf. HEGEL, G (2004). Los principios de la Filosofia del Derecho. Sudamericana, Buenos Aires. 

16 JONAS, H (1995). El principio de responsabilidad. Herder, Barcelona, p. 243. 
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cierto sentido, Jonas advierte la importancia del utopismo como movilizador y pese a afirmar que “la 
etica que aqul buscamos no es escatologica y, en un sentido todavia por determinar, es antiutopi- 
ca" 17 tambien reconoce su semejanza con el filosofo ateniense cuando dice con un dejo de ironla pe- 
simista: “Quizas este peligroso juego del engano de las masas (la “mentira noble” de Platon) sea la 
unica via que a la postre pueda ofrecernos la politica: dotar de eficacia al “principio de temor” bajo la 
mascara del “principio esperanza” 18 . 

A continuacion se procurara mostrar como en lugar de unir una retorica de la esperanza al 
principio de la responsabilidad jonasiano lo conveniente pareceria ser plantear el desafio de la con- 
vergencia entre las distintas perspectivas de la responsabilidad muchas de ellas ligadas a la motiva- 
cion para cumplir con el deber de dicho imperativo. 

DE LA CUADRUPLE RAIZ DEL PRINCIPIO DE RESPONSABILIDAD 19 

El concepto de responsabilidad puede ser entendido desde distintas disciplinas por lo cual 
puede hablarse de responsabilidad etica, responsabilidad politica, responsabilidad ambiental, res¬ 
ponsabilidad epistemica, etc. Aqui nos interesa particularmente las primeras dos pero no obstante, 
es importante tener en cuenta que tienen en comun todas y que se quiere decir cuando se habla de 
responsabilidad. Remontarse a los griegos muestra como dicho concepto se encuentra presente 
pero en distintos terminos que el nuestro. Al parecer no hay una palabra que en griego equivalga 
exactamente a nuestro concepto latino de responsabilidad. Un estudioso de la obra platonica en¬ 
cuentra conceptos afines en las palabras “epimeleia" entendida como hacerse cargo, o ser respon- 
sable o vigilante de algo. Segun Gregorio Luri el “epimeletes” era en Atenas un encargado publico, 
por ejemplo el que cuidaba del mantenimiento de las fuentes. Mientras que su contrapartida “a-mele- 
gia" significa negligir, descuidar. Por otro lado, la “enkrateia" es el dominio de uno mismo, ser el amo 
de uno mismo, el rector de la propia vida. Por ultimo, la oposicion entre “ hekon" (voluntario) y “akou- 
sios" (involuntario) esta ya presente en Platon (■ Cratilo 420 d) 20 . Tambien puede unirse a la lista el ter- 
mino “euthyne” que remite a la evaluacion que tenian los mandatarios publicos, una vez terminado 
su periodo de actividad, en la cual debian dar cuenta de su accionar durante su mandato. 

El termino latino responsabilitas remite a la capacidad del ser humano de ofrecer una “res- 
puesta” por sus actos. Es en cierto sentido, hacerse cargo de las consecuencias del propio accionar, 
en tanto que entendido como un ser libre que elige entre diversos cursos de accion, con diversas 
consecuencias. La responsabilidad implica una respuesta y una respuesta implica un cuestiona- 
miento, el cuestionamiento como se vera mas adelante puede venir desde el propio individuo u origi- 
narse en los otros seres racionales. Hans Jonas ha distinguido varias formas de responsabilidad 
mientras acuhaba su imperativo homonimo. Analizo el concepto desde tres perspectivas la civil-le¬ 
gal, la moral-penal y la formal. La ultima entiende a la responsabilidad como una carga que se deriva 
del propio accionar causado. Mientras que la primera es vista como una obligacion de reparacion y la 
segunda como un castigo. En todos estos sentidos la responsabilidad es entendida de modo negati- 


17 JONAS, H (1995). Op. tit., p. 48. 

18 Ibid., p. 247. 

19 Emulation del titulo de la tesis doctoral de Arthur Schopenhauer (De la cuadruple raiz del principio de razdn suficiente) 
autor por el que pese a su irracionalismo pesimista, el Dr. Maliandi ha manifestado su admiration y relectura frecuen- 
tes en varias oportunidades. 

20 El Dr. Gregorio Luri Medrano, especialista en la obra del filosofo de la Academia me sugirio estas relaciones en un in- 
tercambio privado, por el que nuevamente le agradezco. 
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vo, como algo impuesto externamente al sujeto. Pero tambien puede serle autoimpuesta en lo que el 
denomina la responsabilidad natural, la responsabilidad contractual (co-elegida) y la 
responsabilidad polltica (autoelegida). En el marco de la responsabilidad natural Jonas situa su 
imperativo definido del siguiente modo: 

Obra de tal modo que los efectos de tu accion sean compatibles con la permanencia de 
una vida humana autentica en la Tierra»; o, expresado negativamente: «Obra de tal modo 
que los efectos de tu accion no sean destructivos para la futura posibilidad de esa vida»; o, 
simplemente: «No pongas en peligro las condicionesde la continuidad indefinida de la hu- 
manidad en la Tierra»; o formulado, una vez mas positivamente: «lncluye en tu election 
presente, como objeto tambien de tu querer, la futura integridad del hombre 21 . 

Hasta aqul se ve que Jonas carga a la humanidad, y particularmente a los grupos de poder con 
la responsabilidad del mantenimiento de la especie. Todo su Tractatus Technologico-Ethicus 22 consti- 
tuye una justificacion de ese deber. Se encuentran aqul algunos inconvenientes, en principio que nom- 
brar responsabilidad solo a la responsabilidad para con la humanidad aparente ser un reduccionismo. 
En segundo lugar, la idea platonica de una responsabilidad sustentada en una elite polltica no solo en- 
tra en contradiction con la idea contemporanea de la democracia sino con la factibilidad del cumpli- 
miento de ese deber. En tanto, que no solo los politicos y poderosos deben respetarla sino todo los hu- 
manos porser humanos. Evitarel reduccionismo equivaldrla a recuperar las distintas perspectivas de 
la responsabilidad de modo que el problema y el desaflo que supone dicho imperativo se manifieste 
claramente en los conflictos derivados de la interaction de multiples responsabilidad porque como afir- 
ma el propio Jonas “Somos responsables aun de nuestras acciones mas irresponsables” 23 . 

^Como se es responsable de la propia irresponsabilidad? Si el sujeto moral es libre, por lo tan¬ 
to es responsable de sus actos y elecciones. No obstante, responsable puede entenderse de mu- 
chas formas. En el caso de la frase de Jonas la responsable irresponsabilidad puede ser pensada 
como un conflicto entre distintas perspectivas de la responsabilidad. La teorla etica de la convergen- 
cia de Ricardo Maliandi supone un util instrumento a la hora de pensar las otras perspectivas de la 
responsabilidad. La conflictividad subyacente a todo ethos para Maliandi se ordena a partir de cuatro 
principios cuasi-metaflsicos que son el principio de universalidad y el de individualidad en el eje sin- 
cronico de la conflictividad y el principio de conservacion y el de realizacion en el eje diacronico. El 
imperativo de Jonas tal como es enunciado como “Obra de tal modo que tu accionar no se oponga a 
la posibilidad una futura existencia autentica de la humanidad” refiere a lo que aqul se denominara 
como responsabilidad filogenetica, fruto del entrecruzamiento entre el principio de universalidad y el 
de conservacion: cada sujeto tiene como deber procurar la conservacion de la humanidad como un 
todo. Su contrapartida directa es la responsabilidad ontogenetica, resultante del cruce entre el princi¬ 
pio de individualidad y el de conservacion, de modo tal que todo sujeto moral tiene el deber para con- 
sigo mismo de procurarse una existencia autentica. Estas dos responsabilidades entran en conflicto 
en innumerables ocasiones. Casos paradigmaticos son los dilemas que ponen el sacrifico del indivi- 
duo como condition de la salvation de un grupo humano. Por otro lado, esta tambien otra perspecti¬ 
ve que incluye el cruce entre el principio de realizacion y el de universalidad. A este se lo denominara 


21 JONAS, H (1995). Op. eft, p. 40. 

22 Como llama a su libro El principio de la responsabilidad, en JONAS, H (1995). Op. cit., p. 17. 

23 Ibid., p. 164. 
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aquf responsabilidad eutinica y podria ser equiparado a la responsabilidad del politico en el sentido 
de Max Weber 24 . Una responsabilidad que tiene que dar cuenta de las consecuencias concretas de 
sus acciones y decisiones ante los otros. Se elige el termino euthyne porque era el proceso mediante 
el cual en la antigua Grecia se evaluaba la labor del funcionariado a partirde un informe del funciona- 
rio en cuestion en contraste con sus meritos y demeritos. En ultimo lugar, el entrecruzamiento entre 
el principio de realizacion y el de individualidad da lo que aqui se llamara la responsabilidad epimele- 
tica. Este seria el deber que tiene cada sujeto para consigo mismo de autorrealizarse y de generar 
beneficios para si mismo que contribuyan al cuidado de su persona. El adjetivo deriva de epimeleia 
heauton 25 que en griego define el cuidado de si, un cuidado de las condiciones materiales y 
espirituales de cada individuo que tampoco debe ser desatendido. El conflicto entre estas dos 
responsabilidades se manifiesta principalmente en los choques entre lo privado y lo publico, por 
ejemplo, el resguardo de la intimidad de los mensajes privados frente a la necesidad de protection y 
prevention de ataques terroristas o las camaras de seguridad que controlan a la par clientes y 
empleados, etc. 

De este modo quedan cuatro perspectivas de la responsabilidad (filogenetica, ontogenetica, eu¬ 
tinica y epimeletica), subsidiarias de los cuatro principios de la conflictividad (universalidad, individuali¬ 
dad, conservation, realizacion) y estos como afirma el propio Maliandi son subsidiarios de los generos 
supremos del ser expuestos por Platon en El Sofista 251 d (Wnes/s/movimiento, sfas/'s/quietud, tau- 
fo/i/identidad y /referon/diferencia) 26 . De este modo se procura acercar la teoria a la praxis vital, para re- 
conocer los distintos conflictos que pueden ocasionarse en el marco de la responsabilidad, en otras pa- 
labras las distintas formas de ser irresponsable aun siendo irresponsable. Los conflictos filogeneti- 
co-eutinicos (por ej. Miustitiapereatmundi), los filogenetico-ontogeneticos (v. gr. muera uno para sal- 
var a todos), los conflictos filogenetico-epimeleticos (la enajenacion de lo individual por el bien de to- 
dos). Tambien los conflictos del tipo ontogenetico-eutinico (los choques entre la autoconservacion y la 
ley), los ontogenetico-epimeleticos (la autoconservacion frente a la autorrealizacion sacrificial). Por ulti¬ 
mo, los conflictos de tipo eutinico-epimeletico (los choques entre la ley y la inclination). El desafio de 
una etica convergente esta en poder evitar vulnerar totalmente una de las perspectivas, cumplirlas en 
el estilo aristotelico de Tomas Moro: “Manejar todo con el mayor tacto de que seas capaz, y aquello que 
no [se] puede corregir, tratar de que este lo menos equivocado posible” 27 . 

CONCLUSION 

Una de las criticas que se le puede hacer al principio de la responsabilidad de Jonas ha sido 
planteada por el filosofo argentino Sergio Cecchetto cuando dice: “Jonas piensa en un horizonte pa- 
ternalista, porque hace coincidira la responsabilidad paterna (la del padre con los hijos, la del medico 
con sus enfermos, etc.) con la responsabilidad politica (la del gobernante con sus ciudadanos)” 28 . Es 
ese aspecto el que hemos cuestionado como un remanente platonico en el estudioso de la respon¬ 
sabilidad y no casualmente del pensamiento gnostico. El paternalismo de la elite responsable como 


24 Cf. WEBER, M (2010). “La politica como profesion”, in: Obras Selectas. Distal, Buenos Aires, pp. 403-451. 

25 FOUCAULT, M (2008). La hermeneutica del sujeto. FCE, Mexico, p. 17. 

26 MALIANDI, R (2011). Etica convergente II: Aporetica de la conflictividad. Las Cuarenta, Buenos Aires, p. 229. 

27 MORO, T (2003). Utopia. Losada, Buenos Aires, p. 82. 

28 CECCHETTO, S (2008). “Hans Jonas y la sociedad tecnologica" in: CECCHETTO, S (Ed.) (2008). Miradas contempo- 
raneas de la sociedad futura. Herramienta, Buenos Aires, p. 105. 
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garante de la “autenticidad” de la humanidad futura parecerla ser contradictorio con el aggiorna- 
miento etico que Jonas propugna, puesto que aim cuando el poder sigue concentrandose hay esfe- 
ras de poder en cada uno de los ciudadanos de las democracias occidentales desde donde por 
reunion de intereses se pueden materializar cambios y por lo tanto se detentan responsabilidades 
para con el futuro. 

El planteo jonasiano tiene un fin noble y es el de la conservacion de la especie, pero en el de- 
sarrollo de la argumentation se sacrifica el principio de individualidad a ese altar, al vulnerar otras 
formas de responsabilidad puesto que si la vida autentica depende de una elite las perspectivas res¬ 
ponses ligadas al principio etico de individualidad (senalado por Maliandi siguiendo a G. Simmel) 
es dejado a un lado. Es aqul, donde se entronca la tercera crltica planteada en este trabajo: el pers- 
pectivismo de la responsabilidad. Se habla de perspectivas en tanto que la responsabilidad atane al 
individuo desde multiples formas, en tanto que este como sujeto moral y sujeto politico tiene que res¬ 
ponder a no solo un imperativo (el que aqul se denomino de la responsabilidad filogenetica) sino a 
otros tres en atencion a los multiples desaflos de una existencia autentica que incluya valores como 
la autorrealizacion, la conservacion no solo de la especie y el respeto por las leyes sino el cuidado de 
la propia persona en lo fisico como lo volitivo-intelectual. 

Pese a que Jonas buscaba separar su propuesta del utopismo, pensar en una elite que con¬ 
serve la posibilidad de vida autentica para la humanidad supone una variante del complejo de 
Cincinato: 


Asi como existen el complejo de Edipo y de Electra, enunciados por Freud para el ambito 
de las relaciones padres-hijos, y el complejo de Prometeo, enunciado por Gaston Bache- 
lard para las relaciones maestros-discipulos, el complejo de Cincinato se ubica en el ambi¬ 
to de los gobernantes-gobernados. Se trata de la inclination de un grupo humano a consi- 
derar la posibilidad y en muchos casos la necesidad de que uno de sus miembros se erija 
en autoridad absoluta y reordene los estamentos e instituciones sociales para luego reti- 
rarse del poder. Es decir, se acepta una desigualdad positiva a favor de un individuo con la 
esperanza de que este resuelva ciertos inconvenientes, y, una vez resueltos, recupere su 
status de igual, de par con el resto del grupo 29 . 

Creer que la responsabilidad filogenetica puede legarse a un grupo particular es considerar 
que existen cincinatos dispuestos a dejar de lado sus responsabilidades individuates en pos de los 
intereses de toda la humanidad. Aplicando el propio “principio del temor” jonasiano por el cual no se 
puede apostar el futuro de la humanidad y por el cual hay que en las catastrofes pensar que estas 
pueden ocurrir efectivamente nos Neva a despreciar esa aglutinacion de la responsabilidad filogene¬ 
tica o por lo menos considerarla utopica en el sentido peyorativo distintivo en la lengua alemana se- 
haladoporAinsa(ufop/sf/sc/)) 30 . Criticar a Jonas no significadesestimarsu planteo sino resaltar que 
aun cuando su propuesta parece dificil por su factibilidad el problema de la posibilidad de una exis¬ 
tencia futura de la humanidad en un sentido autentico es aim mas dificil. El termino autentico es pro- 
blematico de por si, porque incluye como un supuesto que hay existencia inautentica en el ser huma¬ 
no (alienation, domination, animalizacion, etc.), por lo cual sera mas practico entender este termino 


29 MISSERI, L (2010). “El complejo de Cincinato: utopia, revolucion y tirania”, in: BARRIO, C & CRELIER, A (2010). Etica 
y revolution. UNMDP, Mardei Plata, pp. 155-156. 

30 AINSA, F (1990). Op. cit., p. 57. 
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como la posibilidad abierta hacia la autorrealizacion de los individuos. El desaflo utopico en sentido 
objetivo ( utopisch ) esta en buscar los espacios para la convergencia entre las distintas formas de 
responsabilidad, pero no ya como el privilegio de una clase o un grupo de poder sino para todo indivi- 
duo que tenga un uso no viciado de sus facultades mentales. Las utopias del siglo XXI son las de la 
distribucion del conocimiento entre la humanidad como siembra para la actitud racional ante los in- 
numerables conflictos que se presentan y se presentaran como desaflos para la supervivencia 
humana y para la conservation de sus posibilidades en tanto que ser que se “crea” a si mismo con su 
accionar y su pensamiento en el marco de una comunidad que es cada dla mas amplia y cuyas 
fronteras culturales y pollticas son cada dla mas borrosas. 
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RESUMEN 

La pregunta por la vida, es un preguntar 
por y desde el sentido de lo que es y porta la 
vida. Interesa destacar la pregunta socratica o 
filosofica por el “sentido de la vida”, en termi- 
nos de existencia y realidad. La existencia del 
sentido la porta la vida; sin embargo, la direc- 
cion, la reflexion, la significacion y, sobre todo, 
el sentir el sentido, es la tarea humana que le 
toca realizara quien se pregunta por el thelos 
de la vida, su fin o finalidad. La naturaleza del 
mundo es lingulstica y por ende simbolica, el 
sentido es quizas su principal praxis semiotica 
que ayuda a interpretar la vida humana. 
Palabras clave: Sentido, vida, existencia, her- 
meneutica. 


ABSTRACT 

The question about life is a questioning 
by and from the meaning of what life is and 
what it carries. It is interesting to highlight the 
Socratic or philosophical question for “the 
meaning of life” in terms of existence and real¬ 
ity. Life carries with it the existence of meaning; 
nevertheless, direction, reflection, signification 
and, above all, the sensing of meaning is the 
human task that must be accomplished by 
whoever asks about the telos of life, its end or 
finality. The nature of the world is linguistic and 
therefore, symbolic; meaning is perhaps its 
principal semiotic praxis that helps to interpret 
human life. 

Key words: Meaning, life, existence, herme¬ 
neutics. 
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Hablar del sentido de la vida 


Voy a hablar de una pregunta bastante Intima que me ha sido propuesta por mis anfitriones. 
Es la pregunta por el sentido de la vida, del sentido de la vida. Eso me gusta porque no quiero presen- 
tar el sentido de la vida o dar una respuesta demasiado definitiva. Quiero hablar del sentido de la vida 
en el sentido partitivo de la palabra. Hay muchas cosas que se pueden decir del sentido de la vida. Lo 
primero que quiero decir es que es una pregunta que me apasiona desde siempre y que me ha incita- 
do a estudiar filosofla. Ha sido para ml la pregunta decisiva de mi vida. Hay que descubrir este senti¬ 
do de la vida antes de hacer cualquier otra cosa, y por eso estudio filosofla desde hace no se cuantas 
decenas de anos. Para ml esta es la pregunta decisiva de la Filosofla. 

Pero debo confesar que estudiando filosofla me quede un poco desilusionado, decepcionado 
con los filosofos, porque los filosofos de profesion hablan muy poco de esa pregunta. Hablan muy 
poco de esa pregunta porque es una pregunta que desdenan. Cuando hablo con filosofos de esa 
pregunta, se sonrlen, dicen que es una pregunta rara. Dicen que no es una pregunta cientlfica, que 
no permite una respuesta de la ciencia dura. Y dicen que no quieren entrar en competencia con la 
psicologla popular, que trata de esa pregunta, casi al llmite de lo esoterico. Y los profesionales de la 
filosofla dicen que ese es un tipo de gente que no quieren frecuentar, una mala companla, como tal 
vez se podrla decir. 

Y hay otros filosofos que dicen que la pregunta esta mal planteada, o mejor, que no tiene sen¬ 
tido. Y yo les digo, bueno, si la pregunta no tiene sentido, ^como habrla que plantearla? iComo bus- 
queda de felicidad, de orientacion, de algo asl? Pero la pregunta hay que plantearla. Y es lo que quie¬ 
ro hacer, plantearla de modo filosofico. Porque a mi parecer, se plantea con excesiva parquedad, 
muy poco, para mi sorpresa y sorpresa de todos, esa pregunta sobre el sentido de la vida, fundamen¬ 
tal para la filosofla. Porque, ^quien habla del sentido de la vida? Son mas bien los llderes espirituales 
por ejemplo. Hay un libro bastante bueno del Dalai Lama sobre el sentido de la vida que ha vendido 
millones de ejemplares. Hay psicologos que hablan del sentido de la vida, hay sociologos que hablan 
del sentido de la vida basandose en informes, en encuestas donde se pregunta a la gente <j,que es el 
sentido de la vida para usted: es la felicidad, es el honor, es el dinero, el reconocimiento, el placer? 
Hay pastores que hablan del sentido de la vida, figuras religiosas. En los Estados Unidos, por ejem¬ 
plo, hay un pastor evangelista, que se llama Rick Warren, que ha escrito hace poco tiempo un libro 
bastante famoso. Su libro se titula The Purpose driven Life, la vida dirigida por una finalidad cualquie- 
ra. Ha conseguido un gran exito con este libro; es una persona muy famosa en los Estados Unidos. 
En la campana electoral, por ejemplo, modern un debate entre McCain y Obama, precisamente so¬ 
bre esa pregunta. Les pregunto a McCain y Obama sobre esas cuestiones fundamentales. Y aqul 
digo, jbuenol, por lo menos alguien lo hace, por lo menos hay gente que se ocupa de esas preguntas. 
Pero cuando los filosofos lo hacen, los filosofos de profesion, las desdenan. En Francia hay casos 
notables de autores como Luc Ferry o tal vez Savater en Espana que tratan de plantear esas pregun¬ 
tas de manera mas sencilla, pero son vistos por los filosofos de profesion como filosofos mediaticos 
que buscan los microfonos, buscan la popularidad y entonces la filosofla “profesional” se desentien- 
de de esas preguntas. Esa filosofla no me interesa porque yo creo que esa pregunta debe ser plan¬ 
teada. Lo que quiero hacer esta tarde con ustedes es abordar esa pregunta discutiendo tres pregun¬ 
tas. Este es mi plan, el plan que les propongo y que servira para preparar mi conclusion: 

1. ide donde sale la pregunta, de donde viene? 

2. ique se busca cuando se pregunta por el sentido de la vida? ^de que tipo de sentido se 

trata cuando uno habla del sentido de la vida? 

3. y la tercera y ultima parte, <j,c6mo responder a esa pregunta? 
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Voy a tratar de brindar, dentro de mis limites seguramente y con los limites de mi Castellano, 
una forma de respuesta que hay que elaborar. 

La primera pregunta entonces era ^de donde viene esa pregunta? Hice algunas investigacio- 
nes historicas, algunas investigaciones sobre las ralces de esa pregunta. iCuando nacio esa pre¬ 
gunta del sentido de la vida? Aqul mi sorpresa fue descubrir que la pregunta por el sentido de la vida 
es una pregunta bastante reciente. Una sorpresa porque la gente piensa normalmente que todos los 
filosofos, que toda la humanidad, se ha preguntado siempre sobre el sentido de la vida. Y no es ver- 
dad. La pregunta solo aparece en la segunda mitad del siglo XIX, alrededor del ano 1875. Se sabe 
que antes existla el equivalente de esa pregunta pero se planteaba con otros terminos, con otras for- 
mulaciones, formulaciones mas clasicas que puedo recordar porque se presuponen en las respues- 
tas a la pregunta sobre el sentido de la vida. Por ejemplo hallamos la busqueda de la felicidad en Aris¬ 
toteles. Aristoteles dice que todos los seres humanos buscan naturalmente la felicidad. La felicidad, 
o la tranquilidad de esplritu, como se encuentra por ejemplo en la obra de Agustln: tengo un corazon 
inquieto y busco la tranquilidad, busco la calma. La respuesta es una sabidurla religiosa, natural¬ 
mente en el caso de Agustln, y en otro caso interesante y, a mi parecer la mejor aproximacion a la 
pregunta sobre el sentido de la vida, es la pregunta que nace un poco mas tarde sobre el fin del ser 
humano, sobre la finalidad del ser humano. Se encuentra por ejemplo en la obra de Santo Tomas. 
Santo Tomas empieza la segunda parte de su Suma de Teologia discutiendo sobre lo que llama el fin 
ultimo (de ultimo fine) del ser humano. £En que consiste este fin ultimo? La respuesta de Santo To¬ 
mas es clasica: el fin del ser humano es la beatitudo, la felicidad. <j,Y en que consiste esta beatitud? 
Su respuesta es hermosa y merece la pena ser recordada: la beatitud humana consiste en la vision 
de Dios, la visio beatifica. 

Bueno, yo no tengo vision beatifica que ofrecer. Todavla no he encontrado desgraciadamente 
esa vision. Pero esta respuesta presupone esa conception que viene de Aristoteles, que se mantie- 
ne hasta el siglo XIX, que sostiene que hay una finalidad en la existencia humana y que esta finalidad 
es la busqueda de felicidad. Las unicas preguntas que se plantean son entonces en que consiste la 
felicidad, cuales son sus elementos, si la felicidad se puede lograr en esta vida, se puede perseguir 
en esta vida y todo eso. 

La pregunta por el sentido de la vida presupone de alguna manera que este horizonte ha cal- 
do. Ha caldo en el siglo XIX con la difusion de la ciencia moderna, por supuesto, con el exito de la re¬ 
volution industrial que pone en duda la idea segun la cual los seres del mundo tendrlan una finalidad. 

La ciencia se entiende como un estudio de las regularidades de los fenomenos, no es un estu- 
dio de las finalidades de los seres. Un estudio de las regularidades de los fenomenos que deja abier- 
ta una nueva pregunta. Esa pregunta que se plantea en el siglo XIX y que no existla mucho antes es: 
^merece la pena vivir? <Ja vida conduce a algo o no? Esta es la nueva pregunta que presupone el ab- 
surdo posible de la vida. Esa es una experiencia que antes no habla como tal. Es aqul donde nace la 
pregunta por el sentido de la vida. ^La vida humana es, como decla Jean-Paul Sartre, una “pasion 
inutil” o conduce a algo? Esa es la pregunta por el sentido de la vida que presupone como posibilidad 
el absurdo de nuestra existencia. 

En consecuencia, la respuesta a la pregunta por el sentido de la vida es una respuesta al absurdo 
que amenaza nuestra existencia en si. No voy a decir mas sobre el origen de la pregunta. Por supuesto 
que se podria desarrollar historicamente mucho mas, pero yo quiero ahora avanzar un poco mas. 

La segunda pregunta que quisiera discutir es que se busca exactamente cuando se habla del 
sentido de la vida, o, si se perdona la formulation demasiado filosofica, en que consiste el sentido del 
sentido. Mi apuesta es que la clarification del sentido ayudara luego a responder que se busca cuan¬ 
do se habla del sentido de la vida. 
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Sentido es una palabra que me encanta, que tiene muchos significados preciosos que quiero 
destacar rapidamente y aplicarlos a nuestra pregunta por el sentido de la vida. Creo que aqul el Cas¬ 
tellano y el trances hablan del sentido casi en el mismo sentido. El primer sentido del sentido es lo 
que se podrla llamar el sentido direccional. El sentido, tanto en Castellano como en trances, caracte- 
riza una direccion, la direccion del movimiento. Se habla, creo, del sentido del viento, del sentido de 
las agujas de un reloj, un sentido que va en una cierta direccion, de sentido unico, del sentido de una 
corriente.... El sentido es algo que va en una cierta direccion, como nuestra vida, por supuesto. 
Nuestra vida es un movimiento, una extension entre el nacimiento y la muerte. Este es nuestra cami- 
no, esta es nuestra corriente, si se puede decir. Y la pregunta que se plantea es adonde conduce ese 
sentido, ^conduce a algo, a nada?, ^conduce a esperanzas o no? Ese es el sentido direccional que 
ayuda a entender que ya hay esa direccion inherente a la vida misma. 

Hay un segundo significado del sentido, que es el que yo llamo el sentido significativo. El senti¬ 
do es lo que las cosas quieren decir. Es decir, cuando no conozco el significado de una palabra busco 
su sentido en el diccionario y cuando lo encuentro, entonces puedo utilizarla. De ese modo, el senti¬ 
do es la interioridad de una palabra, es lo que ella leva. Un acontecimiento, por ejemplo. Se puede 
hablar del sentido de un acontecimiento, de lo que significa. Aqul hay otros idiomas que tal vez son 
mas ricos que los nuestros. En ingles, por ejemplo, se hace una distincion, en este punto, entre mea¬ 
ning y purpose. El sentido es el meaning, lo que algo significa, lo que algo trae, lo que algo Neva, 
mientras que el purpose es la direccion tambien, el fin de un significado. Quiero aprovechar este do- 
ble sentido en ingles para decir que el sentido significativo de la vida es un sentido que ya hay en la 
vida, que trae la vida y que la atrae como una finalidad, como un purpose puede dirigir a alguien hacia 
algo, puede agrupar en torno a algo. Entonces el segundo sentido del sentido es el sentido significati¬ 
vo. Y la pregunta que tendremos que plantear aqul es saber si el sentido significativo de la vida es 
algo que debemos inventar o construir o si se trata mas bien de un sentido que ya esta, que ya hay en 
la vida y que hay que descubrir. 

Pero antes de llegar a eso quisiera destacar un tercer sentido del sentido. Es mi preferido. En 
esto el castellano es muy hermoso. El sentido no es solamente la direccion del movimiento o el signi¬ 
ficado que trae algo, el sentido es tambien la capacidad de captar algo. Es lo que llamo el sentido 
sensitivo. El sentido es aqul la capacidad de sentire I sentido. Se habla, por ejemplo, de los cinco sen- 
tidos, que son nuestras ventanas al mundo. Nuestros cinco sentidos, el gusto, el tacto, el olfato, el 
oldo... son la capacidad que tenemos de sentir las cosas. Y se usa, naturalmente, el sentido sensiti¬ 
vo, en un modo metaforico cuando se habla del sentido del tacto, del sentido de lo conveniente, el 
sentido de las cosas: hay gente que tiene sentido para el vino, para la musica, que desgraciadamen- 
te me hace falta... es la capacidad de apreciar las cosas, acogerlas y degustarlas. Lo que me impre- 
siona es que lo que se aprehende con los sentidos es siempre un sentido que ya hay en las cosas. 
Cuando yo degusto una naranja, degusto una naranja misma, o una manzana, cuando percibo el 
sentido de una corriente, es la capacidad que tengo de sentir un sentido que ya hay, que ya esta en 
las cosas, en la realidad. 

Entonces, el sentido es la capacidad que tenemos de degustar, de saborear la vida. Esto es 
muy importante para el sentido en realidad, porque si alguien me preguntase en que consiste mi res- 
puesta al problema del sentido de la vida, yo dirla que el sentido de la vida consiste en la capacidad 
de abrirsus sentidos al sentido de las cosas. Esto es lo que podemos hacer. Podemos saborear, dis- 
frutar, el sentido. Se dice, por ejemplo, cuando alguien muere, que le gustaba vivir, es decir, que te¬ 
nia un sentido para la vida, tenia la capacidad de disfrutar de la vida. Este es el sentido sensitivo, 
nuestra apertura sensitiva a las cosas. 
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Hay un cuarto sentido que deriva de este pero que como filosofo quisiera destacar tambien. 
Se habla tambien del sentido de un modo mas reflexivo, de alguna manera mas juiciosa. Se habla tal 
vez tambien en Castellano de una persona con buen sentido. 0 en trances se dice “a mon sens”, se- 
gun mi sentir. Aqui, el sentido connota una apreciacion reflexiva en la que se mezclan la naturaleza, 
la experiencia, el instinto, una apreciacion reflexiva de las cosas que yo hago colindar con la filosofia 
misma. La filosofia debe desarrollar o contribuir a desarrollar este sentido reflexionado de las cosas. 

Entonces tenemos esos cuatro sentidos de la vida que quiero pensar juntos, que quiero con- 
juntar: el sentido direccional de nuestra vida, nuestra vida tiene una direction, una orientation; se 
pregunta en segundo lugar si esa direction tiene un significado, si hay algo que la atrae, algo que la 
ileva; en tercer lugar el sentido designa nuestra capacidad de sentir este sentido, nuestra capacidad 
de sentir las cosas, de abrir nuestros sentidos al sentido, y, en cuarto lugar, la filosofia en si misma es 
el desarrollo de la explication, de la justification tambien, eso no quiero olvidarlo, de una apreciacion 
reflexiva de las cosas, de como las podemos sentir. 

Tras esta clasificacion espero que esto nos ayudara a responder a la pregunta. ^Como res¬ 
ponder a esa pregunta, como saber si el sentido que podemos sentir en las cosas, el sentido que po¬ 
demos desarrollar de la vida, ^Como hay que contestar, como hay que responder a esta pregunta 
sobre si la vida tiene un sentido? 

Naturalmente, si uno quiere responder debe hacerlo con toda humildad, claro, porque es muy 
presuntuoso pretender tener una respuesta fija a esa pregunta. Seguramente tampoco haya una res- 
puesta de catecismo a esa pregunta. Recuerdo cuando estudiaba en mi juventud, que teniamos un li- 
bro para los alumnos y el maestro tenia un libro en el que se hallaban todas las respuestas. Nosotros no 
teniamos las respuestas en nuestros libritos, esas estaban en el cuaderno del maestro, y nuestra espe- 
ranza secreta era siempre robar el cuaderno del maestro para ver en que consistia exactamente. Para 
el sentido de la vida no hay una respuesta en el cuaderno del maestro. Despues de una conferencia so¬ 
bre este tema la pregunta quedara, seguramente. Y quedara porque esa pregunta solicita, necesita un 
compromiso, necesita un dialogo interior de cada uno que yo no puedo sustituir. 

En cualquier caso, ^la vida tiene sentido o no? Aqui hay una alternativa, ^si o no? Si no tiene 
sentido, entonces que cansado, que pesado es vivir, icomo se puede vivir? ^como se puede vivir si 
no hay sentido? Por eso yo digo que tengo un prejuicio favorable, lo confieso, a la idea de que hay un 
sentido en la vida. Porque pienso que la gente que niega que haya un sentido en la vida ya lo presu- 
pone al negarlo, porque solo se puede negar que haya sentido en la vida si se tiene la expectativa del 
sentido. Es como si yo digo que la historia o un texto o una institution no tienen ningun sentido. Lo 
digo porque espero que lo tengan. En consecuencia, el sentido es algo que siempre esta presupues- 
to en nuestro actuar, en nuestro pensamiento, en nuestro horizonte. Esa expectativa del sentido es 
la que debe ayudarnos a ofrecer una respuesta a esa pregunta. Y la otra alternativa que aqui me 
planteo es saber si el sentido de la vida es algo -el profesor Andres Ortiz Oses ha aludido a eso- que 
debemos introducir en la vida, construir, ipero a partir de que?, o si es algo que podemos descubrir 
en la vida, si es algo que podemos reconocer con nuestros sentidos en la vida misma. 

Tiendo a pensar aqui tambien que las concepciones hodiernas del sentido de la vida son muy 
constructivistas. Presuponen que la vida no tiene nada de sentido, que el sentido siempre tiene algo 
que ver con nuestras construcciones, con nuestra education, con nuestro bagaje cultural, con nues¬ 
tros sistemas linguisticos y todo eso. En este caso el sentido tendria que ver completamente con una 
construction linguistica, no seria nada mas que eso. ^Pero es verdad que el sentido resulta de una 
construction y ademas de una construction nuestra? 
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Recuerdo un dla, estaba sentado en mi jardin, en Canada, seria verano porque eso solo pue- 
de hacerse algunas semanas durante el verano. Estaba leyendo en mi jardin un libro sobre las cons- 
trucciones del sentido, que el sentido solo se da en las construcciones del lenguaje, etcetera. Un libro 
muy aburrido, en realidad. Y estaba mirando al jardin de mi vecina, donde me impresionaron, como 
en una vision o en un sueno, unas flores, unos girasoles. Los girasoles, el nombre lo indica, se giran 
mirando el sol. Y mirando eso he descubierto, tal vez leldo, que miran el sol. Y me he dicho, jpor Dios, 
que movimiento mas sensato! Hay un movimiento de la flor hacia el sol que no tiene nada de cons- 
truido, que lo hace la flor por si misma. La flor siente algo, algo, no se que, no soy cientlfico, pero algo 
que conduce a la flor para su supervivencia a girar hacia el sol, porque eso es mejor para la flor. Por 
tanto, hay sentido ya en la vida, hay capacidad de sentir el sentido en la vida, ya hay movimiento sen¬ 
sato en la vida. Desde ese momento siento y descubro la misma experiencia. 

Quiero compartir con ustedes algunas de esas experiencias que vienen de mi mundo, de mi pro- 
pia experiencia, pues tal vez se puedan beneficiar tambien de ellas. Otro ejemplo que me impresiona: 
en Canada tenemos, como se sabe, gansos famosos, los gansos canadienses. Cuando llega el invier- 
no se van al sur. Se les llama aves de paso o algo as! en castellano. <^Que hacen las aves de paso? Mi 
pals es un poquito frlo en invierno as! que las aves se van al sur. Ese es un movimiento muy sensato. 
Hay ahl un movimiento con direccion, una direccion muy significativa, porque tiene mucho sentido irse 
al sur durante el invierno y no solamente para las aves. Van al sur y sienten que tienen que ir, no se 
como, pero hay algo en las aves de paso que les impulsa a irse en invierno al sur. Es, como digo, un mo¬ 
vimiento muy sensato porque seguramente la progenie de las aves no podrla sobrevivir al invierno, no 
se podrla alimentar, as! que tienen que irse desde Canada hasta Tierra del fuego, un viaje de veinte o 
treinta mil kilometros, y se podrla pensar que es un viaje loco, pero es muy sensato. 

Un ultimo ejemplo de mi pals, no se si sera conocido, es lo que hacen los salmones del rlo 
Mackenzie. Son salmones que nacen en un lago, en la Columbia britanica, pero no pueden alimen- 
tarse mucho tiempo en el lago de agua dulce, y por eso descienden por el rlo hasta el mar, donde vi- 
ven algunos afios y donde pueden alimentarse y nutrirse. Pero a finales de su vida, no se bien por 
que, vuelven a su lago de origen, de agua dulce. Lo hacen para dar a luz a su progenie. Segura que 
su progenie no podrla sobrevivir en el mar. Sedan devorados o algo asl. Hacen este viaje, el mismo 
que hicieron al inicio de su vida, para regresar a su lago de origen. Es un viaje muy triste este que ha¬ 
cen, muy patetico. Tienen que saltar contracorriente y muchos osos los esperan par comerselos. 
Pero se arriesgan en el viaje para regresar a su lago de origen donde dan a luz a su descendencia 
que nace en condiciones que permiten su supervivencia. Los adultos mueren y se desintegran y sus 
pequenos se alimentan del plancton y de esa carne que se deshace y les nutre permitiendoles sobre¬ 
vivir, y el ciclo de la vida sigue. 

Aqul veo las componentes del sentido que hemos distinguido antes. Hay una direccion hacia 
algo, hay un movimiento sensato y una capacidad de sentir lo sensato. Y se trata seguramente de un 
sentido que la naturaleza dota a las cosas, que no tiene nada, pero nada de construido, ya es asl la 
naturaleza. Es una aspiracion natural muy significativa porque es esencial a la supervivencia de las 
especies, y hay una capacidad de sentir, no se exactamente como se hace pero como las aves de 
paso, como los salmones del Mackenzie y como muchos ejemplos del mundo natural, hay una capa¬ 
cidad de sentir. 

iEn que consiste este movimiento? Mi respuesta, provisional, naturalmente, de filosofo que 
mira y admira esas cosas es que en toda vida hay una aspiracion a lo que llamo la sobre- vida. No so¬ 
lamente la supervivencia. La sobre-vida es la mejor vida. Cada ser, si se puede hablar asl, busca lo 
mejor para si, para sus congeneres, para su comunidad. Siempre hay esa aspiracion a lo mejor que 
llamo una aspiracion a la sobre-vida, y que hace del movimiento inherente a la vida misma un movi¬ 
miento con sentido. Yo digo aqul que este movimiento con sentido que ya caracteriza a la vida es un 
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movimiento que no tiene nada de construido, pero que puede ser reflexionado a nivel humano. Los 
seres humanos pueden reflexionar sobre este sentido de direccion, de significado y esa capacidad 
de sentirdonde estara esa sobre-vida. En el nivel humano, pordecirlo sencillamente, espero, el sen¬ 
tido de la vida se Neva a la conciencia, encuentra formas de elaboration, de formulation a traves de 
slmbolos, tenemos aqul en Andres Ortiz-Oses un gran especialista en slmbolos en los que se pre- 
senta este sentido de la vida, en las grandes obras de la cultura, las grandes obras de arte, las gran- 
des religiones tambien, todas ellas atestiguan que hay un sentido ya en las cosas. Pero en mi opi¬ 
nion, es cierto que hay esa reflexion humana sobre el sentido que hay en las cosas y en la naturaleza, 
pero el sentido no depende de esa reflexion que hace el ser humano. Serla muy presuntuoso decir 
que el sentido dependerla de nosotros. Es claro que podemos llevar este sentido a la consciencia. 
De ahl procede la idea presuntuosa de que el sentido dependerla de esta reflexion nuestra. SI y no. 
Nuestra reflexion sobre esa pregunta no es nada mas que la reflexion sobre un sentido que ya hay. 
Ya hay sentido en la vida y podemos entenderlo, podemos explicarlo, admirarlo, formularlo (tal vez 
negarlo, pero eso presupone tambien una expectativa de sentido). Tenemos esa capacidad eximia 
de entender el sentido de las cosas. Quiero recordar en este punto unas palabras muy famosas de 
Albert Einstein que sera conocido por todos, naturalmente. Einstein decla que lo unico incomprensi- 
ble es precisamente que el mundo sea comprensible. jPero lo es! Podemos comprenderlo, podemos 
entenderlo. Podemos descubrir este sentido de la vida. Podemos entender las razones que ya estan 
activas en la vida. Y, entre nosotros, de verdad, <j,quien no se ha parado a fijar su mirada sobre este 
sentido de las cosas? Por ejemplo cuando se mira una flor, un ser, descubrimos toda una riqueza de 
sentido, como cuando suena un organo humano, un corazon. Mi padre era medico. Tenia esa forma- 
cion directa en medicina y contaba lo complicado que es el funcionamiento del corazon. Muy compli- 
cado, porque son dos ventrlculos y dos auriculas y la sangre que llega por un lado, se va al pulmon y 
vuelve, etc... ^que sentido hay en todas esas cosas? Hoy dla hay gente que trata de inventar un co¬ 
razon artificial. Funciona mas o menos bien pero es muy diflcil imitar esa obra de arte que ya esta ahl, 
que ya hay en la naturaleza. 

Pero el caso es que hay ese sentido, que ya esta dado en las cosas, y podemos sentirlo, apre- 
ciarlo, saborearlo. Por tanto hay una direccion, y hay cosas, hay un significado y hay cosas, hay una 
capacidad de sentir esa direccion y de extraer algunas conclusiones. 

Bueno, llego a las conclusiones. Hay algo con un sentido en la vida, que no tiene nada de 
construido, que no tiene nada que ver con nuestros sistemas de construction lingulstica. Y los ejem- 
plos llueven en este sentido. Cuando un nino nace, tras unos minutos, grita. Eso tiene sentido. Quie¬ 
ro beber, quiero comer, quiero que te ocupes de ml... y todo el mundo lo entiende. Todos entienden 
que quiere decir. Hay un grito natural que surge en la vida misma, que tiene sentido, que quiere decir 
algo y hay que reaccionarante el. Hay que hacer algo para satisfaceral pobre crlo. Yo desconflo por 
completo de la idea segun la cual el sentido deberla ser inventado, deberla ser construido por noso¬ 
tros. iPero a partir de que? ^Desde donde? Hay que intentar dar este sentido desde el que ya hay en 
las cosas, que grita desde ellas, esto es lo que quisiera decir (y gritar). 

iQue pensar del sentido de la vida misma? ^La vida misma tiene sentido o no, a la luz de la 
gran pregunta de la cual hemos partido, del absurdo potencial de la vida? Al final de una charla pue¬ 
den abordarse lo que se llaman las preguntas ultimas, sobre el sentido de la vida, <^la vida es todo lo 
que hay? ^hay algo despues de la vida? Estas son las preguntas que se plantean cuando uno quiere 
hablar del sentido de la vida. <j,C6mo responder a esas preguntas? Como decla, la filosofla hoy dla 
ha abandonado muchas de esas preguntas para hablar de otros temas que tienen mucha menos im- 
portancia. ^Pero como abordarlas si no se hace partiendo de una doctrina religiosa, de una religion o 
una confesion? Aqul lo primero que hay que decir es que nadie lo sabe con seguridad. En este domi- 
nio no hay certeza. La respuesta honorable aqul es que lo ignoramos. Ignoramus se decla en latln a 
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proposito de Socrates. Pero hay otro elemento que me gusta en la respuesta de Socrates a esa pre- 
gunta. Socrates dice no lo se, pero en toda mi vida, en todo lo que he hecho, en todo lo que he encon- 
trado he visto esa aspiration al Bien, he reconocido algo como esa tension que reconoce que todo lo 
que hacemos tiene sentido. Hay un gran sentido ya en las cosas. Por eso, dice Socrates, mi gran es- 
peranza, mi megale elpis dice en griego, es que esta esperanza -traduzco- del sentido de la vida que 
he encontrado siempre en mi experiencia nutre, alimenta, mi expectativa de que la vida misma tenga 
sentido. Entonces, la idea de Socrates que quiero retomar aqui aplicandola a una pregunta, a una si¬ 
tuation muy paradigmatica, es esa idea redescubierta de la evidencia del sentido que ya hay en las 
cosas, del sentido que podemos sentir, del sentido que podemos presentir, del sentido que podemos 
casi olfatear, es algo que nos regala una forma de esperanza que consiste en que nuestra vida tenga 
sentido, pero para eso tendran que abrir sus sentidos al sentido que ya hay en la vida. 
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RESUMEN 

Se recogen en este texto, transcrito por 
Javier Martinez Contreras, redactor de todos 
los textos presentados oralmente en el Colo- 
quio sobre Hermeneutica y sentido, coordina- 
do por Andres Ortiz-Oses, la destacada parti¬ 
cipation de Zabala, Grondin y Ortiz-Oses, en 
su dispuatio acerca de sus tesis hermeneuti- 
cas sobre lo que es el “sentido”. Si bien este se 
encuentra impllcito en los hechos mismos o re¬ 
sults de una interaction entre hechos y reali¬ 
dad, o dacion pragmatics del sujeto de la vi- 
vencia que materializa el sentido subjetivo u 
objetivo, tacito o expreso, velado o revelado, 
de las cosas que existen en el mundo. Exce- 
lente ejercicio de retorica que indaga en el sis- 
tema de signification del lenguaje en un inten- 
to mas por esclarecer o iluminar la interpreta¬ 
tion del signo y de la palabra. 
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ABSTRACT 
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Martinez Contreras, editor of all the texts 
presented orally at the Colloquium on Her¬ 
meneutics and Meaning, chaired by Andres 
Ortiz-Oses, recovers the outstanding partici¬ 
pation of Zabala, Grondin and Ortiz-Oses in 
their debate about their hermeneutic theses 
on what “meaning” is; whether this is found 
implicit in deeds themselves or results from 
an interaction between deeds and reality, or 
pragmatic dation of the subject of the experi¬ 
ence that materializes the subjective or ob¬ 
jective meaning, tacit or expressed, veiled or 
revealed, of things that exist in the world. 
This is an excellent rhetorical exercise that 
investigates the system of meaning in lan¬ 
guage in another attempt to clarify or illumi¬ 
nate the interpretation of sign and word. 

Key words: Meaning, world, existence, cul¬ 
ture. 


Recibido: 14-03-2011 ♦ Aceptado: 18-05-2011 




80 


Jean GRONDIN, Andres ORTIZ-OSES y Santiago ZABALA 

Hermeneutica y Existencia 


ANDRES ORTIZ-OSES 

Esta con nosotros el profesor canadiense Jean Grondin (Montreal), a quien la mayorla de us- 
tedes ya han escuchado y reconocen. Soy Andres Ortiz-Oses, profesor de esta Universidad de 
Deusto, y tambien nos acompana Santiago Zabala, el mejor disclpulo de Gianni Vattimo, actualmen- 
te en la Universidad de Potsdam, cerca de Berlin. 

Quiero plantear una cierta falsilla para esta discusion con nuestros dos amigos, recuperando 
lo que hemos hablado entre pasillo y lo que se dijo ayer por parte del profesor Grondin, lo que hemos 
leldo en sus libros y tambien lo leldo en los de Santiago Zabala. Yendo al grano, voy a hacer tres ape- 
laciones: una dirigida a Jean Grondin especialmente, otra a Santiago Zabala y otra a ml mismo por si 
encuentra algun tipo de eco; desde luego sera la mas rara y la ultima. 

Al profesor Jean Grondin le planteo la cuestion que andamos discutiendo sobre la verdad, o 
mas especlficamente del sentido. Creo que resulta bastante claro que el sentido, tal como lo presen- 
ta el profesor Grondin, y yo estoy de acuerdo, no es un puro invento, no es una pura construction del 
hombre, no es algo arbitrario, sino que tiene un cierto fundamentum in re, un cierto fundamento real, 
en la experiencia de lo real, en su emergencia u oferencia. El problema entonces quizas estribarla en 
no recaer en el otro extremo, afirmando que el sentido no nos lo inventamos, no lo damos, pero esta 
“dado”. Ahora bien: ^esta dado cosicamente? No, porque el sentido no es la cosa, sino una relation, 
una dynamis, una dinamica. Entonces el peligro estarla en que malentendieramos el sentido como 
algo cosicamente dado. Y no es eso. En algun libro he dicho que el sentido no lo damos, que el senti¬ 
do no esta dado, sino que el sentido es “dacion”, donation, y ello por cuanto es objetivo-subjetivo o 
subjetivo-objetivo: aqul me estoy inspirando en mi viejo maestro, Amor-Ruibal, aunque se trata de 
una cuestion clasica que arriba a Hegel. 

Propondrla pues redefinir la verdad como objetivo-subjetiva, tal y como comparece en el len- 
guaje; al fin y al cabo el lenguaje asume algo objetivo pero dicho subjetivamente. Por su parte, el sen¬ 
tido serla algo subjetivo-objetivo. Pero en todo caso, tanto la verdad como el sentido es el dialogo en¬ 
tre objetividad y subjetividad, realidad y hombre, mundo y hombre al encuentro, como decla nuestro 
maestro comun, Gadamer. 

La cuestion polemica serla entonces la del sentido como lo “dado” (en terminologla de Grondin). 
Pues para ml el sentido dice relation, es interpretation, no esta dado, no va andando por la calle.... 

En segundo lugar, y unida con esta, la cuestion de los “hechos”, tal y como aparece en la obra 
grondiniana “,j,Que es Hermeneutica?”, que me ha interesado mucho y que acaba de aparecer en la 
editorial Herder. Frente a Nietzsche, que decla, como sabeis, que no hay hechos, sino solo interpre- 
taciones, el profesor Grondin dice: hay hechos. Ahora bien, yo dirla que hay hechos interpretados, 
no hechos brutos. El ejemplo que pone Grondin es que Paris es un hecho, que es, de hecho, la capi¬ 
tal de Francia. Bien, es verdad. Pero mas que un hecho, eso, para decirlo con Bachofen, es una “he- 
chura” humana, es un hecho politico, es un hecho interpretado, por supuesto, historico, de lo que el 
es muy consciente. 

Ahora quiero dirigirme al profesor S. Zabala, el cual tiene un libro publicado por la Columbia 
University Press que se titula The Remains of Being, algo as! como Los residuos del Ser, que lo publi- 
ca proximamente Bellaterra en espanol. Pero, conectando con lo anteriormente dicho, ^como inter- 
pretamos los remains del Ser? Por una parte, los hermeneutas estamos de acuerdo en recuperar la 
cuestion del Ser a partir de Heidegger, que es recuperar la cuestion del sentido, del sentido del Ser o 
del Ser del sentido, con lo que otra vez volvemos al sentido de la existencia. Zabala, disclpulo de Vat¬ 
timo, traduce “remains" como los residuos del Ser. Hablamos aqul del Ser, pero no en un sentido 
fuerte, sino debil, vattimiano. Si estuviese aqul Vattimo probablemente hablarla de “restos” del ser, lo 
que resta, lo que se sustrae al ente, pero tambien lo inasible. Por su parte la mejor traduction grondi- 
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niana de “remains” del ser, seria “remanentes” o incluso “reminiscencias", porque afirma un ser mas 
fuerte y menos posmoderno que Vattimo y Zabala. 

Desde mi propia perspectiva, yo lo traduciria como “rastros” del ser, ya que los rastros del Ser 
comparecen no en los entes ni en las cosas, sino en los rostros de las personas (dicho levinasiana- 
mente). Esto me parece importante porque segun como traduzcamos, ie damos al Ser una fortaleza 
mas tradicional o clasica o bien un debilitamiento mas posmoderno y nihilista. 

Y por ultimo, una cuestion dirigida a ml mismo, que es la siguiente. Se trata de una cuestion sobre 
Heidegger, que es nuestro maestro, el maestro de la hermeneutica. He estado esperando a que se edita- 
ran los ciento y pico volumenes de la obra de Heidegger para poder hablar de el finalmente en un libro que 
aparece proximamente en Deusto, titulado Heideggery el ser-sentido. Es un texto raro, como todos los 
mlos, como el propio autor, pero creo que intrigante. Desde mi perspectiva, dirlamos que por una parte 
esta el gran libro de Heidegger, Beitrage, los Aportes a la filosofla. Pero ha aparecido en el anol 989 otro 
texto que es Aufenthalte, que recoge el primer viaje que Heidegger hizo a Grecia en el ano 1962, a traves 
de las notas que tomo, y en el que descubrio in situ el Ser, la aletheia del Ser, la verdad del Ser. Pero es el 
libro heideggeriano mas prodigioso simbolicamente hablando, y hay una excelente traduction de mi ami¬ 
go Isidoro Reguera en Pretextos. 

Pues bien, resulta que fue Bachofen quien en 1861 afirma que tenemos que revisar la filosofla 
griega y la cultura griega porque en el fondo de esta cultura indoeuropea patriarcal hay un trasfondo 
matriarcal, Demeter, la diosa madre, y su hijo Dioniso, que lo impregna todo. 

Entonces hay un cruce entre lo pregriego, matriarcal, que nos interesa mucho en el Pals Vas¬ 
co puesto que tenemos un fondo matriarcal en la mitologia vasca, con una diosa madre (Mari) frente 
al dios padre de nuestra mitologia patriarcal oficial. Retomando a Bachofen, detras de los ollmpicos 
esta la diosa madre, Demeter, y su hijo amante, Dioniso. Algo as! como la Pieta griega, la madre y el 
hijo, lo matriarcal, mas naturalists que lo celeste patriarcal. Luego viene Nietzsche, colega de Bacho¬ 
fen en Basilea, y retoma al hijo de Demeter, Dioniso, el dios pregriego, enfrentado simbolicamente a 
Apolo, que representaria el helenismo y lo griego patriarcal. Pero cuidado, la gran cultura griega 
consta de estos dos elementos: un elemento racional y un elemento irracional, un elemento patriar¬ 
cal y un elemento matriarcal. Un elemento celeste o uranico y un elemento telurico, terrestre. Hay 
que combinar dualecticamente, dialecticamente, estos contrarios, que podriamos llamar el bien y el 
mal desde otra perspectiva axiologica. Pues Dioniso es un demon o daimon, un demonio. Y ahora 
llega Heidegger, ha leido a estos autores, les cita en Unterwegs zurSprache, se va a Grecia y llega 
alii buscando esto, lo griego y lo pregriego. Llega a Delos, la isla central, sagrada, como la llama, 
que encuentra? Que la clave de Grecia seria, sobre esta falsilla, Artemisa y Apolo. 

Apolo, efectivamente, es el dios griego, racional, es el dios de la luz, de la desvelacion masculina 
del mundo, el dios solar, ascensional. Pero Artemisa es su hermana fundamental, lo que configura una 
hermandad de contrarios. Artemisa es la Diana romana, es una cazadora, virgen, es decir, la parthenos 
griega, la virgen en su significado arcaico de autonoma, la que se sustrae al dominio patriarcal, la libre, 
selvatica o silvestre que mata fieras, pero en ocasiones tambien a hombres. En ella esta implicado el 
gran tema de la muerte y la temporalidad. Mientras que Apolo es la luz que desvela (aletheia), Artemisa 
es la que se esconde, la que se sustrae en el desierto. Asi que Apolo manifiesta la luz y Artemisa la es- 
conde o acoge; quiza Artemisa viene de arteo , que significa cazar, coger y acoger. 

A partir de aqui Heidegger comenta: “es que Delos oculta lo sagrado frente a su profanation”, 
pues segun Heidegger el brutal mundo moderno procede de la retirada de las diosas y de los dioses 
antiguos. Vamos a ver, ^que quiere decir esto? Quiere decir que Apolo, por supuesto, es un dios, 
pero que se manifiesta y es conocido. Pero la que no se manifiesta, el enigma de la vida, simbolizado 
por la el limite de la muerte, por el no ser o por la nada, es Artemisa, la invisible, la violadora inviola- 
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ble. Y bien, segun Heidegger esta es la esencia de la verdad del Ser, el cual es, por una parte, alet- 
heia, desocultacion apollnea, y por otra parte ocultamiento, Artemisa, la cual esta emparentada con 
Hestia, la diosa del hogar que esconde y cuida el fuego sagrado as! como con la diosa Afaia, de 
“afos” o “afaino”, la oculta. 

Entonces tenemos aqul la clave: el sentido de la vida, para Heidegger, aparece en la aletheia 
de la vida, es decir, en la verdad del Ser, la cual consta, por una parte, de Apolo, la luz, la revelation, 
lo claro, lo visible, por lo tanto lo fascinante, lo preclaro, la explication o despliegue racional. Pero 
Artemisa representa lo oscuro, lo negativo, lo destinal, lo tremendo, la muerte, es decir el mal radical 
pero radicado plutonicamente (y no erradicado platonicamente). As! que esta el bien, que es Apolo 
ascensional, pero como contrapunto, Artemisa representa la negatividad, lo oscuro, lo destinal, no lo 
fascinante, sino lo tremendo (recuperando la terminologia de R. Otto al caso). 

Y con esto concluyo y os doy la palabra, sugiriendo lo siguiente: lo sagrado, es decir, el senti¬ 
do, aparece en Heidegger, en un primer momenta, como una ascensionalidad apolinea, que nos re- 
cuerda a la ascension platonica, pero aqul luego hay como una retraction porque asume la descen- 
sion plutonica, pues Pluton simboliza el hades, la muerte y el destino. De aqul sonsaco dos cuestio- 
nes abiertas. La primera es una cuestion nietzscheana, abisal, abismatica y dice asl: <^y si el sentido 
de la vida fuera un sentido patente y otro oscuro y latente, consistente en la muerte? Mas radicalmen- 
te: £y si el sentido de la vida estuviera en la muerte, como sabemos desde la literatura sapiential, 
tanto griega como hebrea? Pues la muerte representa la vuelta al origen, algo muy heideggeriano de 
acuerdo al ser-para-la-muerte. Por una parte esto suena muy metaflsico, pero es que esta es una te- 
sis metaflsica. Pero ahora alguien nos solicita que traduzcamos esto pollticamente -eticamente diria 
yo-: £y si el sentido de la vida consistiera en asumir el sinsentido, es decir, la muerte, esto es, las vlc- 
timas? Pero hay dos clases de vlctimas: las vlctimas de la muerte lo somos todos, por nuestra finitud 
y contingencia, pero ademas estan las vlctimas de la vida con su violencia. Pues bien, frente a las 
vlctimas de la muerte -todos- la respuesta etica es la compasion pasiva; pero frente a las vlctimas de 
la vida la respuesta etica es la compasion activa. 

SANTIAGO ZABALA 

Creo que terminaste planteandole una pregunta al profesor Grondin que para ml y para tantos 
de ustedes es un maestro absoluto. Desde mi primer libro sobre Tugendhat fue absolutamente esen- 
cial y no creo que hubiera podido terminar de escribir mi ultimo libro, del cual hablo demasiado bien el 
Profesor Ortiz-Oses, sin las ayudas de Grondin. A todo esto, quisiera seguir las preguntas que 
empezo el Profesor Ortiz-Oses. 

Bien, en la conferencia del profesor Grondin, que fue muy importante, muy hermosa, me que- 
de pensando sobre todo en lo que faltaba en la conferencia. Al final los estudiantes siempre tratan de 
matar al maestro buscando si se equivoco o lo que no dijo, o lo que tendrla que haber dicho. Yo, en lu- 
gar de eso, por lo menos lo hago con mi maestro, con Gianni Vattimo, intento radicalizar aun mas lo 
que tratan de decir. Y quizas para eso sirven los estudiantes, los alumnos, con los que los buenos 
maestros no imponen como son las cosas sino que indican nuevas vlas para seguir. 

Entonces, al final de la conferencia de Grondin note que el hablo mucho del sentido de la vida 
para los animales, que se reducla en parte a la conservation -naturalmente esta es mi interpreta¬ 
tion, no es lo que el dijo- pero no aclaro en la conferencia cual era el sentido de la vida del ser huma- 
no. Espero que ahora lo pueda hacer. 

Segun mi parecer el sentido de la existencia del ser humano es interpretar, no describir. Des- 
cribir seria una simple representation de lo que tenemos delante de nosotros y tratar de copiarlo lo 
mejor posible, que termina por ser algo muy neutral. Naturalmente que esto no existe, sobre todo, es 
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muy aburrido. El sentido de la existencia entonces serla mucho mas cuestion de interpretar y cuanta 
mas interpretacion mejor, sobre todo ^para que? Para no quedarnos en una neutralidad. Es la inter¬ 
pretation la que nos obliga a seguir dialogando entre nosotros porque excluye la verdad: si la verdad 
existiera, ya hubieramos dejado de interpretar y estarlamos describiendo el mundo. 

Pero mirando a la historia de la ciencia, religion, sociedad, politica o antropologica, nos damos 
cuenta que todavia no encontramos un punto final. Es justamente esta falta la que nos obliga tomar 
conciencia de la interpretacion y de nuestra debilidad. Ambas cosas vienen juntas reduciendo (o de- 
bilitando) el significado oprimido que tienen los ideales. Contrariamente a los animales, el sentido de 
nuestra vida se encuentra en lo que nos faltara siempre; solamente para aquellos que Dios ha muer- 
to, por ejemplo, podran crear nuevos dioses o, que es lo mismo, interpretar mas. 

Bien. Ya que se hablo de mi libro, respondo a Ortiz-Oses. ^Por que hablar de residuos del Ser 
y no del Ser como objeto, el Ser como lenguaje, el Ser como evento, el Ser como acto? Porque si ha- 
blamos del Ser como residuo, y por lo tanto entre los objetos como residuo, empezamos a reconocer 
que los objetos nunca se dan del todo. Los objetos que tenemos solamente los podemos interpretar, 
y para hacer eso tenemos que reconocer que no son objetos, que podemos captar nada mas que 
una cierta cantidad de su objetividad. Y es lo que pasa en la ciencia. La ciencia, los cientificos, los 
biologos, los quimicos, los teologos tambien, captan una cierta cantidad de lo que significa Dios... y 
sin embargo, lo siguen interpretando, nos siguen dando aim mas informaciones <j,hacia donde? No lo 
sabemos. Sabemos mucho acerca del desde donde. Por tanto, sabemos, de la interpretacion de la 
Biblia, que hay tantas interpretaciones diferentes y que no las llevamos adelante: son residuos. 
Como decia Gadamer, lo importante es el efecto de un clasico, no el origen del clasico. Lo importante 
de una gran obra de arte es el efecto que sigue teniendo. ^Por que seguimos leyendo a Aristoteles? 
No porque diga la verdad, sino porque sigue teniendo efecto sobre nosotros. Por lo tanto, si la cues¬ 
tion es mas de efecto, y la verdad es tambien una cuestion de interpretacion, de efecto de la 
interpretacion, entonces lo importante seria reconocer cuales son los residuos de lo que nosotros 
pensamos que sea la verdad, aunque de todos modos no lo vamos a saber. 

Por eso, ayer, al hablar del sentido de la existencia y no hablar del sentido de la existencia del 
ser humano, me proponia completarlo hoy. Y eso podrfa ser una interpretacion, podria ser una nece- 
sidad de continuar interpretando. Ahora bien, esta necesidad de continuar interpretando es obvio 
que se puede interpretar tambien como una conservacion, como una necesidad de 
autoconservarse. 

Nietzsche decia aquello de no hay nada mas que interpretaciones. Pero la cita sigue: “no hay 
hechos, solo interpretaciones, y esto es tambien una interpretacion”. Lo interesante es que en la his¬ 
toria de la hermeneutica se ha excluido muy a menudo la segunda parte de esta cita, que es la mas 
importante de todas, porque activa aim mas la interpretacion. 

Para concluir la pregunta que yo queria hacer al profesor Grondin era que si no esta de acuer- 
do conmigo en que solo los animales tienen la conservacion, si nosotros tambien la tenemos, £que 
es lo que queremos conservar cuando hablamos del sentido de la vida? 

JEAN GRONDIN 

Muchas gracias por sus aportaciones y nuevamente por su presencia. Me doy cuenta de la 
asimetria: estoy hablando con dos pensadores cuya lengua materna es el Castellano. Yo no lo hablo 
bien, y por eso espero de ustedes su amabilidad. Esta es una palabra que me gusta mucho en caste- 
llano. Como se sabe, en ingles, en frances, en aleman y en todos los idiomas que conozco, se distin- 
guen dos formas de esperar. No se si aqui se conoce mas el ingles o el frances pero para nosotros at- 
tendre no es lo mismo que espere, como no es lo mismo to waito to expect que to hope. Por ejemplo, 
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si se dice en Castellano, “te espero a las siete”, esto me parece una maravilla. Con esa frase quiero 
decir <C‘je t'espere” o “je t'attends”? Naturalmente quiza el elemento mas presente es la expectativa 
de que estes a las siete, pero en cada expectativa hay anidada una esperanza en que suceda eso 
que se aguarda: espero que mi esperanza de la humanidad no vaya a ser defraudada. Recuerdo una 
ocasion en la que fui a visitar a un amigo enfermo en un hospital, en el que habla una “Sala de Espe- 
ra”. jQue estupendo! Para ml esto ha sido una lection de Filosofla: jse trataba de una sala en la que 
se espera la salud! Entonces, espero su amabilidad y su indulgencia y tambien espero hacerlo lo 
mejor que pueda para responder a estas buenas preguntas. 

Bueno. Cuando se hace Filosofla o cuando se intenta pensar hoy dla, hay que ser un poquito 
provocativo, hay que exagerar un poquito. Seguramente, cuando yo hablo del sentido diciendo que 
el sentido ya esta dado, lo estoy diciendo de forma provocativa, porque en mi opinion se insiste, se 
repite demasiado hoy que el sentido es siempre una construction, es siempre una invention, una 
production cultural, un resultado de un sistema lingulstico cultural, etcetera. Y eso, para ml, es una 
exageracion. Por eso el pendulo, conmigo, se encamina hacia el otro extremo. Insisto mucho, mucho 
mas, y tengo que destacarlo, sobre el hecho de que en las cosas ya hay un sentido. Y mi experiencia 
en esto recoge expresiones que imagino que son comunes en nuestros idiomas, como cuando se 
habla, por ejemplo, del sentido de la corriente, del sentido del viento, cuando estoy en un rlo, con sus 
orillas, o en el mar. Hay un sentido con el que tengo que luchar, pero que puedo aprovechar, en la co¬ 
rriente y en el viento. Por lo tanto, yo tengo que componer con el sentido que ya hay en las cosas. Si 
quiero ir desde aqul hasta San Sebastian hay un sentido. No puedo ir por todas partes, no puedo ir 
porel Oeste, el Sur, el Norte. Si quiero ira San Sebastian o Madrid, o Paris, hay un sentido. Probable- 
mente hay muchas maneras de ir: hay coches, autobuses, se puede caminar, hay muchas maneras 
de realizar este camino, de seguirlo, pero hay un camino hasta alia como hay un camino de la 
corriente y hay un camino del viento. 

Esto tambien vale para cuando se habla de producciones a las que se consideran muy facil- 
mente culturales o lingulsticas. Hay un sentido del idioma Castellano, que tengo que respetar, que 
trato de entender. Hay un sentido de las palabras, hay un sentido de la sintaxis, del uso de las pala- 
bras, que, en fin, maltrato un poquito, pero cuando quiero aprender un idioma como el Castellano o 
cualquier otro, o con la musica o cuando quiero aprender algo de qulmica o de flsica, o de filosofla, 
tengo que respetar el sentido de la cosa. No puedo decir todo lo que quiera sobre Heidegger o sobre 
Kant. Tengo que respetar siquiera el sentido de la obra, comenzando por leer la obra misma, porque 
es la obra misma la que me ensefia su sentido. 

0 por usar otro ejemplo, me gusta mucho la idea del sentido de un idioma. Un idioma, una pa- 
labra, una expresion, abren un sentido y una posibilidad de experimentar el mundo, el Ser, el Otro, 
nuestra comunidad, y eso es lo que saludo en el sentido: el hecho de que el sentido aqul sea dado. 

Y en este punto debo decir que estoy de acuerdo con la tesis del filosofo frances Jean-Luc Ma¬ 
rion que insiste sobre el hecho de que todo lo que tenemos es dado. Y el cita un texto que creo que es 
de la carta de Pablo a los Filipenses , es cierto que se dice eso en un sentido teologico, pero creo que 
se va a reconocer lo que se quiere decir: “^Que tienes que no te haya sido dado?”. Esto no hay que 
entenderlo en sentido teologico o cristologico. Pero es verdad. La vida misma, mi ser, el hecho de 
que estoy aqul, todo eso me ha sido dado. El ser me ha sido dado, mi familia -si tengo una- me ha 
sido dada, y tengo que arreglarmelas con eso, porque nadie tiene una situation facil, nadie tiene ar- 
monla siempre. Siempre se reacciona conforme a una herencia que nos ha sido dada. Esto es anec- 
dotico, pero dos de los ultimos presidentes de los Estados Unidos, Clinton y Obama, no conocieron a 
su padre. No quiero hablar ahora del actual presidente, que tuvo un padre quiza demasiado presen¬ 
te. Ese es otro asunto. Esa gente, Obama y Clinton, ha sido educada sin padre, con una madre ex- 
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tranjera, y han tenido una situacion extraha, lo que tal vez haya ayudado a ambos a hacer su camino, 
a afirmarse en la vida con las cartas que les fueron dadas de antemano. 

No deja de ser una anecdota, pero todo lo que tenemos nos ha sido dado. El sentido de lo que 
hablamos, el sentido del idioma trances, el sentido del idioma Castellano....es el idioma que me ha 
sido inculcado desde mi infancia, y como dice Jacques Derrida en un magnlfico texto suyo, Le mono- 
linguisme de I’autre, [El monolingulsmo del otro] “cada idioma que se aprende es el idioma del otro”. 
Dice, “solo hablo un idioma -el trances en este caso- pero no es el mlo. No es el idioma de mis pa¬ 
dres. Es el idioma de los colonizadores franceses”. Y esto es importante creo, tambien para el Pals 
Vasco. El Pals Vasco es un palsdondese habla ^que idioma?.... el idioma del otro, auna pesarde 
que el Castellano sea el idioma materno de mucha gente. Por tanto, hay un sentido que ha sido dado 
a mi experiencia del mundo, hay un sentido que hablo, en el caso de Jacques Derrida se trata por 
ejemplo del idioma de los colonizadores franceses que le impidieron hablar el arabe de su familia. 

Por tanto, el sentido es siempre dado. Un ultimo ejemplo, porque quiero ser concreto y porque 
quiero hablar tambien sobre la cuestion de la interpretacion que planteaba Santiago Zabala. Se trata 
de la musica. Hay un sentido de la musica, hay una particion que el que aprende tiene que buscar, to- 
car, ejecutar. Por supuesto que hay margen para la iniciativa y para el juego, pero hay que interpretar 
la obra. Hay un movimiento adagio o allegro, o una sonata, hay indicaciones, pero el interprete, como 
el canadiense Glen Gould, puede tocar las Variaciones Goldberg a su manera, pero respetando la 
obra. Por tanto, la interpretacion se corresponde con nuestra capacidad de ejecutar el sentido que ya 
hay, pero siempre tiene que respetar el sentido que hay, que esta dado. Creo tambien que se usa 
tambien en Castellano la palabra “interprete” para referirse al traductor. Un traductor es un interprete; 
su tarea es tra-ducir, es decir, partir de lo que ha sido dicho y ponerlo en otro idioma de manera que 
pueda entenderse. De manera que el traductor no es tan libre, pero tiene un margen de iniciativa 
para traducir, para inventar palabras en otro idioma y que sean inteligibles. 

As! veo la tarea de la interpretacion. La tarea de la interpretacion, para ml, es la de configurar 
el sentido que nos ha sido dado en palabras que podemos entender, que podemos compartir y que 
podemos explicar. Y es esta la experiencia que se traduce en todas las manifestaciones de la crea- 
cion humana, de la cultura, de la ciencia, pero la referenda ultima siempre es al Ser. Al Ser inagota- 
ble que intentamos entender y que nos permite por ejemplo, hablar de hechos. Para ml es seguro 
que hay hechos, millones de hechos: Madrid es la capital de Espana, no es Montreal. Una molecula 
de oxlgeno se relaciona con dos de Hidrogeno y no con tres, etc... Por tanto hay muchlsimos he¬ 
chos. Nunca he vivido en Pluton, por ejemplo, o en la Luna. Lo siento mucho, pero no puedo decir 
todo lo que quiero. Por consiguiente, hay hechos, hay hechos y no solo interpretaciones. Nuestras 
interpretaciones se pueden variar, se pueden refutar, se pueden mejorar, se pueden corregir, como 
toda articulation desde el sentido, que no quiere ser una invention pura. Hay posibilidades de crea¬ 
tion pura en el arte moderno en el que no hay referenda a nada. Sin embargo, hay un sentido, hay 
una creation que quiere produciralgo que, de alguna manera, pueda serentendido. 

La otra pregunta que me ha sido planteada, y no quiero hablar demasiado, as! que acabare 
con esto, es la pregunta sobre la muerte. ^Que hacer con esa experiencia que no es una experiencia 
nuestra, porque no podemos hacer experiencia de nuestra muerte, siempre hacemos la experiencia 
de la muerte de nuestros vecinos? He tratado de hablar de esto pero sin decir todo lo que querla. 
Esto siempre ocurre cuando se hace una ponencia sin papel y en un idioma que no es el que se usa 
de forma habitual. La muerte forma parte del sentido de la vida. Porque si el sentido tiene un significa- 
do direccional, la vida es una extension desde el nacimiento hasta la muerte. La vida humana y quiza 
no solo la humana, pero la vida humana en todo caso, que es una vida que tiene una conciencia de si, 
porque el ser humano es el sapiens, el homo sapiens. Es el homo que sabe, sapiente. Sapiente quie- 
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re decir tambien que tiene sabor; en latin se dice desipere de algo que no tiene sabor. El caso es que 
podemos saborear la vida. 

Bien. Esta es una extension desde el nacimiento porque ya sabemos que nuestra vida co- 
mienza con el nacimiento, bueno, con el embarazo si uno quiere, o tambien recuerdo en mis suenos 
otras vidas en las que hablaba Castellano perfectamente.... 

Bromas a parte, la vida empieza y la unica seguridad, la unica certeza es la muerte. Desde ahl 
brota la pregunta sobre el sentido de la vida: ^que puedo hacer con mi vida? ^Que debo hacer con 
ella? No solo con mi vida, sino con la vida que nos rodea, la de nuestra comunidad, la de nuestras cul- 
turas, la de nuestras familias y la de nuestro planeta, pues ahora se plantea la cuestion de la supervi- 
vencia del planeta mismo. Por tanto son preguntas que se plantean porque somos conscientes de la 
muerte, conscientes de que esa muerte se da y se va a dar. En Etologla se dice que somos quiza los 
unicos seres que lo sepan, que sepan que van a morir. Los demas animates tienen una muy vaga re¬ 
presentation de eso en el mejor de los casos. Pasa con los animates que envlan al matadero, que 
sienten un miedo terrible porque huelen la muerte de otros, pero miran frente a si sin ver lo que viene. 
Hay una cierta inocencia en eso. Viven y viven sin saber hacia donde apunta todo eso. 

La pregunta se nos plantea a nosotros, seres humanos. <j,Que hacemos? ^Que hacemos con esa 
experiencia del llmite total de nuestra vida? Esta experiencia se articula en las obras de cultura, en las 
obras de arte, en las obras de religion. Todas esas esferas que solo distinguimos desde hace muy poco. 
El arte se distingue de la religion o de cultura desde fechas muy recientes. Porejemplo, la experiencia de 
lo vivido en los griegos, de la cual hablaba tambien el especialista, mucho mejor que yo, Andres 
Ortiz-Oses. Los griegos tenlan una experiencia de lo divino. Pero, ^que es lo divino para los griegos? 
Todo lo que ocurre sin nosotros. Todo lo que ocurre sin que tengamos algo que ver para que se produzca. 
Por ejemplo, hay una tormenta en el mar, que ocurre, pues solo puede ser Poseidon que le pasa algo. 0 
se declara una guerra, pues es que Marte se agita. Me enamoro de alguien, pues no tengo nada que ha¬ 
cer. Soy el sujeto en el sentido medieval de la palabra, es decir, estoy sometido, soy sujeto en el sentido 
feudal del termino. El amor nos lleva y nos ciega, es el pequeno Cupido, es Afrodita, o Eros.. Hay muchos 
dioses que nos ciegan y que nos permiten ver al mismo tiempo. Esta es una experiencia de lo divino que 
no se refleja como experiencia o como interpretation especifica del mundo como tal. Es una experiencia 
inmediata, como dice el maestro de Andres Ortiz, Walter F. Otto. 

Walter F. Otto dice, bueno, lo divino ya esta en el mundo, ya esta en el mundo: Apolo, la luz, 
d,de donde viene la luz? No viene de mi electricidad, no viene de la lampara, no viene del poder de 
producir luz. La luz ilumina, asi, sin mas. Por lo que pensamos, parece que de ahi viene la palabra 
Deus, Deus no viene de Deusto; Deus viene del radical D/'a en el indogermano antiguo que quiere 
decir luz. De ahi viene tambien el nombre de Zeus. Portanto es la experiencia de la luz, la experien¬ 
cia de Apolo, seguramente. Y tambien se da la experiencia de lo oscuro, pero para esa hay otros dio¬ 
ses, los dioses del inframundo, de lo oscuro. Bien, sea como fuere, el sentido de la vida, que ya se ex- 
perimenta, ha encontrado en esas formas antiguas, que siguen determinandonos consciente o in- 
conscientemente, una articulation del mundo que nos permite reconocer un sentido a nuestra vida. 
Y en esto la experiencia griega es muy rica; se podria hablar mucho sobre esto. Elios tienen la expe¬ 
riencia de que nuestra vida esta suspendida de unos hilos que manejan las Parcas. Las Parcas son 
las divinidades de la vida y de la muerte, que viven en su mundo, que no conocemos porque hay una 
separation radical entre el mundo de los dioses y nuestro mundo de desconocimiento, de seres hu¬ 
manos. Pero en ocasiones sucede que las Parcas cortan un hilo, el hilo de nuestra vida. Cuando 
alguien muere joven, con cinco anos por ejemplo, la razon era esa, y no hay nada que se pueda 
hacer: las Parcas cortan el hilo. No se puede decir mas. 
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Efectivamente entonces, en estos simbolos de cultura, de idioma, de lenguaje, hay una expe- 
riencia del sentido de la vida en el sentido del genitivo objetivo: la vida es la que tiene ese sentido, es 
la vida que nos Neva, es la vida que es como una corriente que nos transporta desde el nacimiento. 
En terminos filosoficos, somos lanzados a esta vida, a la existencia. Hay una palabra, no se si alguien 
aqui hablara aleman, que es muy interesante. Cuando una perra tiene sus cachorros o cuando una 
gata tiene sus gatitos, en aleman se dice solamente Sie hatgeworfen, es decir, “ha lanzado”. Que bo- 
nito es esto. Las madres aqui lo podran afirmar. Cuando un hijo nace, es lanzado a la vida, ocurre, 
cae. Bueno, ahora hay un mundo de algodones, pero todos nosotros somos lanzados, expulsados a 
esta vida y tratamos de nadar con la corriente, de saber lo que ocurre y lo que no, de reconocer un 
sentido a esa vida. Y creo que desde ahi se puede plantear esa pregunta. Siento mucho si he 
hablado demasiado. 

ANDRES ORTIZ-OSES 

Resulta sugestiva la cuestion de la esperanza que entre nosotros elaboro Lain Entralgo. Hay 
un dicho espanol que dice “la esperanza todo lo alcanza”. Pero siempre esta el contrapunto que dice 
tambien: “el que espera, desespera”. El que espera desespera porque esta esperando, esperando... 
a Godot quizas. Pero a menudo en vez de Dios te Mega el diablo, cuyo nombre seria Jodot... Bueno, 
estoy haciendo ahora de abogado del diablo. 

Hay sentido, si, pero Machado decia aquello de “caminante, no hay camino, se hace camino 
al andar”. Asi que hermeneuta, no hay sentido, se hace sentido al sentir, sentir con o con-sentir. 

Respecto a la cuestion del ser y el estar, ofrece una dialectica preciosa en la que no nos va- 
mos a meter. Como dijo Ortega, en una conversation con Heidegger, el Ser en espanol es muy origi¬ 
nal porque vendria de sedere, asentamiento, estar sentado o asentado. Frente a este asentamiento 
sedentario de nuestro Ser, el Estar consiste en plantarse, stare, asentimiento. 

Ha dicho Grondin que configuramos el mundo a partir de la realidad, del sentido dado. Pero 
tambien podriamos decir que lo recreamos. Es una palabra preciosa. Lo configuramos, pero tambien 
lo recreamos. No lo creamos, no somos creadores como el Dios clasico, sino recreadores. 

Y en cuanto a la cuestion de la verdad, es cierto por ejemplo que no hemos estado nunca en 
Pluton, pero Pluton si ha estado en nosotros a causa de nuestra coapertenencia cosmica comun. 
Esta es una verdad cosmologica, lo mismo que el agua como H20 es una verdad quimica, interpre- 
tada, pero no es una verdad absoluta, no es un hecho cerrado... Este es el problema que tratamos. 

Bien, y luego la cuestion de la “Geworffenheif heideggeriana. El hombre es arrojado a la exis¬ 
tencia. Por una parte en sentido positivo, pues de ahi precede el proyecto de nuestra proyeccion. 
Ahora bien, esto tambien tiene un sentido “gnostico”, que significa que el ser humano esta tirado en 
el mundo, como un animal. Asi pues, hay que coafirmar los dos aspectos ambivalentemente. 

Por supuesto, me ha gustado mucho la mention de los simbolos, concitando a Walter Otto, 
perteneciente al circulo de Eranos. Y es muy importante en el simbolismo esto que decias sobre que 
la luz no la damos nosotros, pues la da la matriz, la naturaleza. Dar a luz, en Castellano esto es parir, 
la “paricion”. He aqui que la “paricion” precede a la aparicion. Dar a luz precede a la luz, es decir, la 
matriz, la madre, precede al padre. Por su parte, nuestro X. Zubiri recoge esta distincion al afirmar 
que el “brillo” precede a la luz, y no al reves. 

SANTIAGO ZABALA 

El agua esta, el pajaro esta, estamos aqui, Sadam Hussein tiene armas de destruction masi- 
va y matamos a tres millones de irakies. Yo me pregunto entonces si tambien hay que recordar las 
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consecuencias de la violencia que tiene la afirmacion de los hechos. Comenzar a hablar de hechos, y 
sobre todo la medicina lo ha demostrado, como han cambiado las ciencias con respecto a esto; tam¬ 
bien en el mundo politico es muy importante reconocer que, y hacer aquello que pedla Gadamer, de- 
dicarnos al dialogo en todo caso, y no estar absolutamente seguros de que hay armas de destruccion 
masiva y que hay que hacer un asesinato. Es cierto si. El otro dla alguien le tiro un zapato, pobrecito, 
y no hay duda de que eso es un hecho: el zapato volo y salio en toda la prensa. 

Lo importante tambien es ver cuales son las consecuencias de esos actos. Uno de los proble- 
mas mas graves que hay con la hermeneutica es que justamente hay que intentar reconocer que hay 
mas interpretation que hechos porque es peligroslsimo, es violento que haya nada mas que hechos. 
Lutero mismo tradujo la Biblia para que todos la pudiesemos leer y evitar que yo te diga nada mas 
como es. Hay por tanto consecuencias eticas, pollticas, cientlficas, de todos los colores, no 
solamente pollticas. 

El ejemplo de las armas de destruccion masiva es demasiado facil y tampoco hay que tomarlo 
en serio, pero es muy importante reconocer la violencia que hay en los hechos. Y esto es la pregunta 
que yo siempre hago a los fenomenologos. El ano pasado, en Brasil, habia un alumno de Jean Luc 
Marion que insistia en los hechos, nosotros tenemos una relation con las cosas, las cosas estan, y 
si, pero puede ser que me olvide, puede ser que me equivoque, puede ser que no vea bien -yo llevo 
lentes de contacto y ustedes no se dieron cuenta-, no soy argentino y hablo como argentino... Las co¬ 
sas no son siempre como las percibimos. Entonces, yo hubiera preferido que todavia hoy estuviese- 
mos dialogando sobre si quizas Sadam tenga armas o no, a la seguridad absoluta de lo que las cosas 
son. Tengo mucho miedo de que nos olvidemos, de que mi maestro Jean Grondin se olvide, de las 
consecuencias violentas, tambien violentas ademas de buenas, que pueden tener los hechos. 

JEAN GRONDIN 

Bueno. Ha sido un error decir que habia armas de destruccion masiva. No habia. A pesar de 
que mucha gente, incluso yo, pensaba que las habia. Ha sido una equivocation tragica que nos en- 
sena que se ha cuidado muy poco a los hechos, que en si mismos no tienen nada de violento. 

ANDRES ORTIZ-OSES 

Bien. Entonces os doy la palabra al publico. Como veis hay diferencias obvias entre nosotros, 
pero partimos tambien de cuestiones comunes, obviamente. 

Publico 

Hola, buenos dias. Voy a hablar ahora porque no se si luego, entre tantos insignes filosofos, 
podre hacerlo. Soy antropologo. Mi intervencion es en la linea de la tuya sobre Heidegger, que es un 
autorque meestimula mucho. Tu intervencion me ha recordado un libroque noses muy caroa los 
antropologos, la celeberrima La rama dorada. En el comienzo de ese libro se relata el drama del 
sacerdote del bosque de Diana. Es un sacerdote que debe cuidar del bosque. Voy a hacer una alego- 
ria que no se si esta muy bien traida pero me atrevo a plantearla. De alguna manera he pensado que 
quiza ese sacerdote, ese rey sagrado sea todo filosofo hermeneuta que en un momento dado deba 
custodiar ese bosque de Diana, ese bosque de conocimiento que se desvela, y oscuro es el conoci- 
miento como frondoso es el bosque de roble. Pero tambien tiene que tener en cuenta que tarde o 
temprano, la hybris, la desmesura que le hace ser rey de ese bosque, va a dar con sus huesos en tie- 
rra, porque va a haber otros filosofos, otro buscador del sentido, que tomara su relevo. Y me gustaria 
pensar que para no caer en la hybris , debemos pasar el testigo y que alguien nos diga que basta ya 
de discurso, que esto no es una busqueda de la verdad sino una busqueda del sentido, y si no lo 
pagaremos caro. Nada mas. 
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ANDRES 0RTIZ-0SES 

Brevisimamente, ya que te has dirigido a mi. Esta es una buena pregunta, porque me encuen- 
tro entre dos personas que...^que representan? En realidad Grondin esta diciendo que hay un ser, 
si se quiere previo, hay un trasfondo objetivo, hay unos hechos, esta lo dado, que no es relativizable y 
subjetivizable por el ser humano. Por lo tanto, esta en defensa del lenguaje de las cosas, como lo lla- 
maba Gadamer. 

Y luego Santiago Zabala habla desde la perspectiva vattimiana, afirmando que no hay ser sin 
Dasein, no hay ser sin hombre, y por lo tanto, hay que relativizar o debilitar al Ser en nombre del hom- 
bre. Como ves, estamos ante el objetivismo propio de Grondin y el relativismo de Vattimo-Zabala. 

Mi postura siempre es mediadora, y vuelvo a mediar ahora: debe haber un dialogo. Para ml, el 
sentido es un dialogo entre el ser humano y el mundo, entre la realidad y la subjetividad, lo dado y lo 
puesto por el hombre. Por lo tanto, un dialogo, una mediacion, una inter-pretacion. Eso es el sentido: 
sutura simbolica de la fisura real, en donde la fisura real esta entre el objeto y el sujeto, entre la reali¬ 
dad y nosotros. Tenemos que suturar esa fisura, articularla, dialogarla. Podemos distinguir al res- 
pecto, ya que hay cosas que son mas objetivas, por ejemplo la ciencia, que tiende a la objetividad. 
Pero es una objetividad reduccionista, porque reduce todas las aguas, calientes o frias, dulces o no, 
a H20. Y esta no es la verdad, esta es la verdad quimica. Pero hay una verdad poetica, y una verdad 
teologica, y otras verdades. 

Por tanto, la ciencia tiende al objetivismo, pero tambien es objetivo-subjetiva. Porque tambien 
aparece el observador de por medio, como dice la fisica cuantica, pues hay una subjetividad implicita 
o implicada. Por otra parte, hay otras cuestiones como la religion, el arte o la propia filosofia que son 
subjetivo-objetivas, pues le damos importancia a nuestra subjetividad, a nuestra vision, a la recrea¬ 
tion. Por consiguiente, quiza no debieramos discutir sino ver que son dos posibilidades de media¬ 
cion. Ahora bien, tienes razon al plantear la necesidad de buscar el equilibrio: que ni los hechos nos 
aparezcan como destinos que se nos imponen cosica o reificadamente, ni que tampoco el hombre se 
imponga a los hechos, a la realidad o al mundo, imperial o imperiosamente. Aqui la hermeneutica 
predica efectivamente un dialogo, una mediacion entre contrarios, entre objetividad y subjetividad. 
Esta seria mi position hermeneutica, mediadora, dualectica y ambivalente, frente a todo 
absolutismo o dogmatismo unilateral o reduccionista. 

JUAN MANUEL ALMARZA 

Yo queria felicitara Jean Grondin porque me siento muy identificado con su postura. Me he 
dedicado a estudiar lo que he podido a Gadamer y conozco su obra, y me parece fundamental el sen¬ 
tido, la alteridad del texto, y ese sentido de pertenencia a una cultura que no es algo que este frente a 
nosotros sino que llevamos puesto. Pertenecemos a una cultura, pertenecemos al lenguaje. En ese 
sentido pienso, y perdon por la redundancia, me ha gustado mucho la expresion de que el sentido, 
fundamentalmente, es una direccion. Y es una direccion sobra la que nos hace reflexionar el final de 
ese camino, que es la muerte. Este es el punto sobre el que quisiera reflexionar. En la cultura griega, 
esa reflexion les Neva a un concepto tragico de la vida, que contrastaba enormemente con un sentido 
optimista de inocencia, por ejemplo de la cultura de la modernidad antes de la primera guerra 
mundial. Pero nada mas que llega esa primera guerra se cae todo y vuelve un sentido tragico. <j,Que 
pasa en nuestro tiempo? 

A mi me parece que una de las grandes pasiones de nuestro tiempo es la esperanza, y que se 
ha transformado. Antes solamente podia desear una parte muy pequena de la pobiacion cambiar de 
estatus. Hoy practicamente, al menos en el primer mundo, es posible para todos, incluso gracias a 
Dios para la mujer. Esto ha cambiado mucho. Pero ^tenemos confianza? Creo que no. ^Tenemos 
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una cultura tragica? No la podemos tolerar. Y una de las cosas que me hace pensar mucho es que 
casi queremos olvidarnos de todo y convertir la vida como en una especie de juego, una especie de 
ironla, en el que siempre estamos haciendo perlfrasis para no encontrarnos con nosotros mismos. 

Mi problema no es si la vida tiene o no sentido, que lo tiene -todos sabemos lo que es la histori- 
cidad y esa serie de cosas- sino si podemos auto enganarnos, vivir en la fiction. Y creo que tarde o 
temprano todo el mundo se tiene que enfrentar con eso. Y a ml me parece que es un gran problema 
el de nuestra cultura. A nivel individual cada uno lo resuelve como puede. Pero creo que en nuestra 
cultura, y por ejemplo se apreciaba claramente en las polemicas entre Gadamer y Derrida, hay una 
consistencia y no podemos convertirlo todo en una dimension puramente ludica. Cuando jugamos, 
hay algo que esta en juego. De esto he hablado mucho con Andres. Creo que la hermeneutica nece- 
sita creatividad, porque necesita romper, crear. Pero creo tambien que el sentido de la vida nos obli- 
ga a afrontar tambien la dimension tragica. Por eso cuando habla de lo hechos y dice que no todo son 
interpretaciones, lo entiendo en el sentido nietzscheano mas puro, no todo es juego. 

Pretendla con todo esto reflexionar sobre nuestra cultura actual con animo de dar caracter 
practico a la reflexion de ustedes. 

JEAN GRONDIN 

Hay que contar con la opacidad del presente. No sabemos a que epoca pertenecemos. Y esto 
siempre es parte de toda civilization. ^Como se llama nuestra epoca? Eso solo se sabra cuando se 
acabe. Listed ha hablado del perlodo antes de la primera guerra mundial, con una confianza en el 
progreso, en la cultura, y todo se acabo con la desilusion de la Gran Guerra. El perlodo que siguio lo 
llamamos “de entreguerras”, y eso, en ese momenta, no se sabla. Hoy se habla tambien de “los anos 
locos”, porque eran anos que ignoraban lo que iba a pasar y se vivla con inconsciencia a finales de 
los anos veinte y principios de los anos treinta. Luego vino la Segunda Guerra mundial, a la que si¬ 
guio un segundo perlodo que se acabo en el ano 1989. La historia habla de esa epoca 1945-/989 
como la de la “guerra frla”. Ahora estamos en la epoca que empezo en el ano 1989, pero no sabemos 
cuando se va a acabar (entonces serla la epoca desde 1945 ^hasta J, ni siquiera como se llama, No 
lo digo en sentido absoluto ni categorico, siempre se puede modificar, ^como se va a llamar esta 
epoca? ^cuando se va a acabar? Pasan muchas cosas, el once de septiembre de dos mil uno, que 
es un acontecimiento tragico, la difusion de la globalization, de la informatica, etcetera. Pero a pesar 
de eso, no se puede decir que el sentido de nuestra epoca sea este o aquel, y con todo, hay una idea 
que retomo de nuestra maestro comun Paul Ricoeur, que es “la opacidad del presente”. 

A proposito de la conception tragica de la vida, quisiera citar con Gadamer a un tragico mis- 
mo, a Esquilo. Hemos perdido la mayorla de las piezas de Esquilo, pero hay un fragmento de una de 
sus obras, Prometeo Encadenado, que se ha conservado y que es muy fuerte. 

Como bien se sabe, Prometeo es slmbolo de la ciencia, de la liberation, de la emancipation 
del ser humano. Pero en la obra de Esquilo, lo que Prometeo ha regalado a los seres humanos es 
algo mucho mas precioso. Esquilo cuenta como antes de Prometeo todo el mundo esperaba la 
muerte en cavernas porque la condition humana era tragica. Ya sabemos que vamos a morir dentro 
de poco, por tanto no merece la pena hacer nada. As! pues, la gente vivla como las larvas, metidas 
en cuevas y lamentandose todo el dia porque iba a morir. ^Que regalo Prometeo a los seres huma¬ 
nos? Esquilo dice que Prometeo regalo a los seres humanos el olvido de la fecha y de la hora de su 
muerte. Ese es el regalo de Prometeo a los seres humanos. Cuando los seres humanos olvidan que 
van a morir, ^que hacen? Pues salen de la caverna, miran al mundo, construyen calles, edificios, ca- 
sas, cultivan la tierra... de repente hay lo que en griego se llama elpis, que traducimos como espe- 
ranza, aunque esto es una traduction bastante cristiana. Pero en el contexto de Esquilo, como des- 
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taca Gadamer en sus lecturas de este pasaje, elpis quiere decir esperanza en el future. Esperamos 
que ya siempre tengamos future. No se puede vivir sin esperanza de cualquier future. Y se nota, por 
ejemplo, cuando una persona esta muy enferma y decimos, bueno usted va a salir del hospital, hay 
esperanza, quizas se pueda hacer algo, etc. 0 cuando alguien sufre mucho, siempre hay alguna 
esperanza; spiro, spero: cuando hay respiracion hay esperanza. 

Y eso es lo que hay, esperanza de future, que tiene algo que ver, no lo niego, con el olvido, con 
la negation de lo evidente, y por eso hablaba usted del engano. Yo en este caso prefiero una palabra 
que no es esta, sino otra, tlpicamente castellana en lo que conozco, que es “ilusion”. Ilusion, en todos 
los idiomas que conozco, siempre tiene connotation negativa. Una ilusion es una conception falsa 
de la realidad. En Castellano, ilusion tiene, como se sabe, algo que ver con la felicidad. Se puede de¬ 
cir en castellano, y unicamente en Castellano, jque ilusion ir esta noche al teatrol, o vamos a ir a ce- 
nar, o a una fiesta o lo que sea. j Ilusion! Es algo positivo. Alguien podrla decir que es una falsa espe¬ 
ranza, y puede ser que la noche saiga mal. Ya se que tambien tiene un componente negativo, pero 
^que quiere decir ilusion? Tiene que ver con ludere, entrar en el juego. Se entra en el juego de la ilu¬ 
sion, se deja ilusionar, sin que eso necesariamente tenga que ser como un opio para la conciencia 
segun la formula celebre de Marx. Y es que esto forma parte de la vida humana: entrar en el juego de 
la ilusion. Por tanto, no podemos darnos por satisfechos con una vision meramente tragica, 
pesimista, de la vida. 

Como decla ayer, el pesimista es un optimista que se engafia a si mismo; alguien que dice que 
todo va a salir mal porque secretamente espera lo mejor. Este fue ayer mi ejemplo: el Athletic Club de 
Bilbao juega con el Manchester United y el pesimista dice: vamos a perder, vamos a perder, vamos a 
perder. ^Porque se dice eso? Porque se espera lo contrario. Se rebajan las expectativas esperando 
un milagro. En todo caso, lo que querla subrayar es que se necesita una confianza, se necesita una 
esperanza, se necesita ilusion. Es lo que mas me gusta de la obra de Beckett, Esperando a Godot. 
Es una pieza que la gente toma como tragica, pero lo que siempre me impresiona en esa obra es su 
humor. Clare, en una obra de teatro todo depende mucho de la direction y la puesta en escena. Pero 
en ella hay chistes extraordinarios. La vida puede tenerexito o un final tragico, pero podemos jugar, 
podemos vivir la ilusion, podemos beber, podemos comer, y otras muchas cosas. <j,C6mo se llama 
en espanol a los Miesmachei 7 Este es alguien que dice que todo va a salir mal, que la vida es un de- 
sastre, que la vida es tragica. Lo que salva de todo esto es en muchos casos el humor. El 
inconveniente de haber nacido, como lo decla Cioran, jque chiste! 

ANDRES ORTIZ-OSES 

Y el inconveniente no solo de nacer sino tambien de morir, £no? 

JEAN GRONDIN 

SI, si, claro. Pero esto es parte de la vida. Es la sal de la vida: el humor, el amor, el jugar. Todo 
eso es el juego de la vida. Y tiene algo que ver con su sentido. 

ANDRES ORTIZ-OSES 

Bueno, pero ahora te voy a echar al filosofo tragico, Patxi Lanceros, que ha pedido la palabra. 
Juntos editamos el Diccionario de Hermeneutica. 
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PATXILANCEROS 

Si, gracias. Simplemente dos cosas. Una que esta muy bien aproximarse al concepto de sen- 
tido mediante el concepto de direccion. Son conceptos aproximados, pero no equivalentes. No hace 
falta ser filosofos, sino meramente conductor, aunque se sea conductor en excedencia, como yo, 
para saber que una carretera tiene una direccion y dos sentidos. En consecuencia, el sentido incor¬ 
pora elementos a la direccion de una forma enormemente positiva. Til dices que provocadora. Yo, 
sin embargo, no he visto la provocation excesivamente. Pero creo que te has olvidado de hacer al- 
guna incidencia en los sentidos contrarios y en los contrasentidos. Las enormes dosis de sinsentido 
que hay en todo ambito, especialmente el humano, y en toda direccion. Seguramente nadie, ni si- 
quiera yo, daria una conferencia diciendo que todo va a salir mal, que nos vamos a morir, etc. No por 
animo de provocar, sino porque enseguida nos saltaria el publico, y ya digo, que no porque no este 
convencido de que todo vaya a salir mal -estoy empezando a insinuarlo y ya se empiezan a reir.. .- 
por otra parte, estoy convencido de que siempre ibamos a perder contra el Manchester, y no es que 
espere un resultado mejor, es que estoy absolutamente convencido: contra el Machester, el Athletlic 
siempre perdera, vamos, ni comprando el partido. 

Finalmente, una ultima puntualizacion con respecto a la tan traida y Nevada y muchas veces 
mal citada, precisamente porcitarla cortada, frase de Nietzsche, que no es la unica, y que todos sa- 
bemos, “no hay hechos, sino solo interpretaciones”. Pertenece a una epoca muy determinada de su 
production, al final de su vida, donde genera una reflexion yo creo que importantisima, sobre esa 
confrontacion, a mi juicio tremendamente importante y nunca trivial, con respecto a los hechos y sus 
interpretaciones. Hay frases mucho mas jugosas que esa: “no hay fenomenos morales, sino inter¬ 
pretaciones morales de los fenomenos”, etc... Nietzsche nunca conduce esto hacia la trivialidad, es 
decir, no plantea que no exista esta mesa con la que me choco o que no exista esta enfermedad de la 
que pronto voy a morir, etcetera, etcetera. A donde Nietzsche Neva la reflexion en el momento en el 
que esta viendo que una macro-interpretation se esta desvaneciendo, es a que los hechos solo son 
significativos en la interpretation. Y yo creo que esa es la entrega mayor de Nietzsche al despliegue 
hermeneutico a traves de Heidegger y demas. Entonces, lo que quiero decir es que no puede hacer- 
se la confrontacion entre hechos e interpretaciones, o vamos, se puede, pero creo que no en termi- 
nos tan simples como decir que no hay hechos. Todo el mundo sabe que hay hechos, pero los he¬ 
chos resultan significativos, y solo significativos, en marcos interpretativos, en cuanto que fundan 
marcos interpretativos donde, efectivamente, pueden implementar dosis de violencia, de horror, etc. 
Y tambien, por supuesto, lo contrario, faltaria mas. 

SANTIAGO ZABALA 

Estoy de acuerdo con el Profesor Patxi Lanceros. En una de las colecciones que dirijo con 
Vattimo en Italia acabamos de pedir que se traduzca al italiano un libro de Grondin, Introduction a la 
Hermeneutica, que ademas tiene un prefacio de Gadamer. Justamente Nietzsche es uno de los per- 
sonajes que tiene poco lugar en esa obra. Y no es que lo traduzcamos para hacer ver precisamente 
que se olvido de incluirlo. No. Todo lo contrario. Es muy importante. 

Grondin siempre me dice: “tu maestro siempre olvida que esta interpretando a Gadamer a tra¬ 
ves de Nietzsche”. Eso es lo que el siempre hace y lo unico que hace. Y tiene razon. El me enseno 
eso a mi y cuando se lo digo a Vattimo dice que si, que probablemente si, pero sigue diciendo las 
mismas cosas. Por eso no puedo sino estar de acuerdo con lo que Patxi Lanceros acaba de decir. Al 
mismo tiempo es cierto que Nietzsche representa un poco aquello de lo que Gadamer se olvido. 

Tambien desde un punto de vista de querer ser radical, querer ser excesivo, querer ser pole- 
mico, no tiene necesariamente que ver con querer tener mas espacio, mas eco, sino lo contrario, te- 
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ner menos espacio porque ya tienen mucho quienes siguen diciendo las mismas cosas: la ciencia. 
Una de las ultimas interpretaciones de Vattimo era que en realidad Heidegger insistla en hablar del 
Ser, o que nos hablamos olvidado de hablar del Ser porque en realidad eso era olvidarse de hablar 
de los que pierden en la historia. Los que Benjamin llamaba los que pierden en la historia, son los que 
perdieron la guerra, estan muertos, no pueden escribir la historia. La historia la escriben solo los que 
ganan. ^Hoy que es mas necesaria, una historia sobre los crimines contra los Judlos o sobre los cri- 
mines contra palestinos? Hay que fijarse cual historia estuvo menos contada. Probablemente faltan 
mas historias, y que haya mas historias, todas las posibles. Los perdedores de la historia son justa- 
mente los que necesitan ser recordados lo mas posible. Y eso es quiza el sentido oculto en la 
pretension de volver a hablar del Ser y no olvidar. 

VICENTE VIDE 

SI, gracias. Brevemente. Ha salido la cuestion de la relation entre el hecho y la interpretation. 
No voy a entrar en esto porque creo que ya se ha destacado la implication dialectica, dualectica en¬ 
tre ambos. Pero a mi parecer, la cuestion mas problematica hoy es la del conflicto de las interpreta¬ 
ciones, para introducir aqul un poco a Paul Ricoeur. Claro, ante los hechos, que son muy obvios no 
hay problema. La ciencia misma tiene sus conflictos en este sentido: si la luz es honda o es corpuscu- 
lo o ambas cosas a la vez, o en qulmica el numero de Avogadro, etc... El problema esta en el conflic¬ 
to de interpretaciones y en como articular el sentido. Y no se si quizas una expresion que me venla a 
la cabeza mientras escuchaba al profesor Grondin y tambien a Andres, “la transparencia opaca del 
enigma” pueda tener que ver con esto del sentido de la vida. 

Y con respecto a la ilusion hay un refran Castellano que tambien dice “de ilusiones no se vive”, 
aunque esta muy bien su reflexion sobre la ilusion. 

ANDRES ORTIZ OSES 

Sin ilusion no se vive, pero de ilusiones, tampoco. 

JEAN GRONDIN 

Francamente, muchlsimas gracias por esas preguntas y por su participation. Y otra vez para 
provocar y para integrar sus intervenciones, dire algo sobre el conflicto de las interpretaciones. 

Me alegro de ver que no hay conflicto cuando hay hechos obvios. Pero sobre este conflicto 
digo jfelicidades! Hay que ver lo mas posible las diferentes interpretaciones porque hay muchos an- 
gulos de acercamiento a los hechos. Con respecto a esto quisiera citar a San Agustln cuando inter- 
preta la Biblia en su comentario del Genesis y dice que efectivamente, hay muchlsimas interpretacio¬ 
nes de este pasaje. <j,Que hacer en esta situation? Agustln cita un verslculo muy conocido del Gene¬ 
sis 1,28, “creced y multiplicaos”, que es lo que Dios dice a Adan y Eva despues de su creation. Pero 
lo que Agustln hace es aplicar este verslculo a la interpretation, j Id y multiplicad las interpretaciones! 
Hay que componerlas todas porque siempre hay angulos diferentes que merecen ser tornados en 
consideration. 

Y con eso alcanzo una pregunta que Santiago Zabala planteaba con respecto a la historia. 
d,La historia seria solo la historia de los vencedores^, Esto no es verdad. Eso es un error tremendo. 
Se puede escribir, cuando hay huellas, cuando hay escucha, la historia de los que perdieron. Se pue- 
de escribir en Espana la historia de los republicanos en la guerra civil. Se puede escribir desde Ale- 
mania, que perdio la segunda guerra mundial, una historia de la guerra mundial. Se puede escribir 
una historia sobre el exterminio de los aztecas. Se puede escribir una historia sobre el exterminio de 
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los indios en America del Sur. Y en lo que yo conozco, Espana no ha ganado todas las batalias a lo 
largo de su historia. Se puede escribir la historia de los que perdieron y hay que hacerlo. Hay que te- 
ner en cuenta todos los aspectos, todos los angulos. Seguro que se puede, seguro que se puede. Se 
puede contar la historia de Benjamin, que se suicida para no ser entregado a los nazis. Se puede 
contar esa historia. Hay huellas. Ahora la historia esta muy atenta a estas huellas y a esta perspecti- 
va sobre la historia, y creo que es necesario integrarla para entender mejor lo que paso, lo que fue, y 
su sentido. Esto me parece importantlsimo. De lo contrario, nos quedamos con una vision pesimista 
de la historia, en la que la historia solo es la de los vencedores. Pero se puede escribir desde otro 
punto de vista. Se hace siempre, gracias a Dios. 

SANTIAGO ZABALA 

Tu debieras tener la ultima palabra, creo. Por mi parte, solo una cosa. Paul Ricoeur, en su pe- 
nultimo libro, Elolvido, la memoria, la historia, y tuve la suerte de escucharlo cuando daba una confe- 
rencia, decia que la historia tiene demasiado peso en algunos lugares y demasiado poco en otros. 
Esto no significa que yo no pueda narrar la historia de los palestinos. Pero, £se va a publicar en la 
mejor casa editorial? Esa es la pregunta que hay que hacerse. Yo no quiero decir que no se pueda 
hacer eso. Sino, vamos a ver, ^cuantas historias hay sobre el Holocausto? ^Cuantas hay sobre las 
matanza en Ruanda? Vamos a notar que politicamente algunas ganan mas que otras. Yo no dije que 
los muertos no escriben. Pero la cuestion es que sucede muy a menudo, por ejemplo creo que Bush 
mismo lo esta haciendo ahora y el Pentagono se acaba de enojar mucho con el, ha logrado sacar y 
quemar muchos de los archivos de los ultimos ocho anos. Es decir, la historia la escriben solo los que 
ganan, si. Tambien logran escribirla los que pierden, lo que pasa es que, como dice Paul Ricoeur, a 
veces hay demasiada por un lado y demasiada poca por otro. Como la idea de que el unico religioso 
en el mundo es el Papa, y no, tambien hay otros. Esto es lo que queria decir. 

ANDRES ORTIZ-OSES 

Muy bien. Aqui lo dejamos en esta ocasion. Muchas gracias a todos por su participation. 
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Phenomenological Hermeneutics Seen from America 
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RESUMEN 

La presente comunicacion sostiene la conve- 
niencia de aplicar a la comprension e interpretation de 
America Latina los pasos de una Hermeneutica Feno- 
menoldgica , o acaso corresponda decir una Fenome- 
nologia Hermeneutica, en una linea que recoge el tra- 
bajo filosofico de Edmund Husserl, Martin Heidegger, 
Hans-Georg Gadamer y Paul Ricoeur. Dentro de un 
panorama hermeneutico amplio y diversificado, se alu- 
de a la importancia de la Fenomenologla como paso 
previo a una Hermeneutica interpretativa, siguiendo a 
Paul Ricoeur. Se hace referenda al metodo fenome- 
noldgico, que procede a traves de sucesivas reduccio- 
nes o epojes, permitiendo un acceso desprejuiciado a 
las realidades flsica, antropologica y social del subcon- 
tinente, direccionado a poner en evidencia su propia 
identidad. En una segunda fase, esa captation des- 
prejuiciada admite y reclama su complementation por 
una Hermeneutica propiamente dicha, capaz de am- 
pliar ese horizonte de comprension hacia la Historia y 
ia total experiencia de lo humano. En esta segunda 
fase se destaca la posibilidad de aplicar una notion ba- 
sica de toda Hermeneutica, cual es la de Circulo Her¬ 
meneutico. No se tratara en consecuencia de una her¬ 
meneutica indeterminada sino de la adoption de un 
pensamiento situado. Interpretar a America Latina 
desde America Latina seria el horizonte propuesto en 
esta orientation, dentro de la cual ha dado pasos im- 
portantes el filosofo argentino Rodolfo Kusch. 
Palabras clave: Hermeneutica, America Latina, feno- 
menologia, Kusch. 


ABSTRACT 

This study sustains the appropriateness of 
applying the steps for phenomenoiogical hermeneu- 
tics, or perhaps it should be said a 
phenomenological hermeneutic, to the understand¬ 
ing of Latin America in a line that brings together the 
philosophical work of Edmund Husserl, Martin 
Heidegger, Hans-Georg Gadamer and Paul 
Ricoeur. Within a broad, diversified hermeneutic 
panorama, the study alludes to the importance of 
phenomenology as a prior step to an interpretive 
hermeneutic, according to Paul Ricoeur. Reference 
is made to the phenomenological method that pro¬ 
ceeds through successive reductions or suspen¬ 
sions of judgment, permitting an unprejudiced ac¬ 
cess to the physical, anthropological and social real¬ 
ities of the subcontinent, directed toward showing its 
own identity. In a second phase, that unprejudiced 
capturing admits and reclaims its complementation 
through an actual hermeneutic, capable of broaden¬ 
ing that horizon of understanding toward history and 
the total human experience. In this second phase, 
the possibility of applying a basic notion about all 
hermeneutics, the hermeneutic circle, is high¬ 
lighted. Consequently, the paperwill not deal with an 
undetermined hermeneutic but rather with the adop¬ 
tion of situated thought. Interpreting Latin America 
from Latin America will be the proposed horizon in 
this orientation, within which the Argentinean philos¬ 
opher, Rodolfo Kusch, has taken significant steps. 
Key words: Hermeneutics, Latin America, phenom¬ 
enology, Kusch. 
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^HERMENEUTICA FENOMENOLOGICA 0 FENOMENOLOGIA HERMENEUTICA? 

Sabemos que ha sido especialmente Paul Ricoeur, en el ultimo siglo transcurrido, el pensador 
que ha impulsado con mayorfuerza y constancia lo que llamaba “el injerto del problema hermeneuti- 
co sobre el metodo fenomenologico” 1 . Tambien es cierto que a partir de ese momenta produjo lo que 
se ha denominado un giro lingulstico, ya que su trabajo filosofico fue mediado casi exclusivamente 
por textos escritos. Cabe tener presente que ese rodeo lo condujo a revalidar la obra literaria, restitu- 
yendo su proximidad con la verdad, punto que retomare despues. A Ricoeur se lo ha llamado “jardi- 
nero” por su disposition a enlazar modos de pensamiento que provienen de tradiciones diferentes, 
pero conviene aclarar que conocio tempranamente la Fenomenologla, y que dos de sus maestros o 
interlocutores proximos se hallaban formados en la Fenomenologla: Gabriel Marcel y Karl Jaspers. 
Su traduction de las Ideas, iniciada en los anos de la guerra, fue uno de los textos introductores de la 
Fenomenologla en Francia. En 1986 reunio sus textos pertenecientes al enfoque fenomenologico 2 . 
El traductor de esos textos al espanol ubica decididamente a Ricoeur en la corriente fenomenologi- 
ca, sin desestimar su insertion en la Hermeneutica. En un artlculo reciente, afirma: La fenomenolo¬ 
gla es en Ricoeur no solo una filosofla sino ante todo una actitud, una actitud de resistencia frente a 
modas, frente a positivismos de los mas variados rostros 3 . 

Ricoeur ha reclamado en distintas ocasiones el caracter fenomenologico de su hermeneutica 
pero puede atribulrsele, tambien, la instauracion de una fenomenologla hermeneutica. La comple¬ 
mentation de fenomenologla y hermeneutica nunca anula sus diferencias. Juan Carlos Scannone, 
en una exposition sobre la fenomenologla de Jean-Luc Marion, dice al respecto: 

Entre fenomenologla y hermeneutica, se da una inter-relation fecunda, o una disyuntiva 
excluyente? A primera vista parece que habrla que decidirse por esta ultima, pues la feno¬ 
menologla abreva en la inmediatez de la intuicion, mientras que la hermeneutica pasa por 
la mediation de la interpretation. Sin embargo, Paul Ricoeur propone un injerto de la se- 
gunda en la primera (y aim viceversa) y afirma que ambas se pertenecen mutuamente, 
pues la hermeneutica presupone la fenomenologla, que ella preserva como su suelo nutri- 
cio al interpretarla, y la fenomenologla, a su vez, no puede constituirse en una hermeneuti¬ 
ca que la explicite y discierna sin deformarla” 4 . 

La importancia progresivamente otorgada al lenguaje no debe hacernos olvidar el valor otor- 
gado por Ricoeur al mito - no solo constituido en y por el lenguaje- as! como a la imagen, el rito y la 
action. Interpretar exige ante todo comprender, y comprender no es solamente una tarea textual: es 
ante todo autocomprenderse, comprender la vida, comprender al otro. 

EL METODO FENOMENOLOGICO EN RELACION CON AMERICA LATINA 

El metodo fenomenologico, desplegado por el fundador de la Fenomenologla, Edmund Hus¬ 
serl, serla la via indispensable para iniciartoda tarea hermeneutica que se postule como radicalmen- 


1 RICOEUR, P (1969). Leconflitdes interpretations, Paris; Du texte a Faction, Essaisd’Hermeneutique II, Paris, 1986. 

2 RICOEUR, P (1986). A I’ecole de laphenomenologle. Vrin, Paris. Trad., espanola de Tomas Domingo Moratalla; En ta 
escueta de la Fenomenologla. FCE-ELLago eds. Mexico/Madrid, 2011. 

3 MORATALLA, TD (2011). “Fenomenologla y Politica”, in: Investigaciones fenomenoldgicas, Vol. 3. 

4 SCANNONE, JC (2005). “Fenomenologla y Flermeneutica", in: MARION, JL (2005). “La Fenomenologla de la dona- 
cion”, Stromata, LXI, 3-4. 
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te fundante en cuanto pone al sujeto cognoscente a cubierto de los juicios previos, los pre-juicios, las 
ideologias. Para esta position, la deconstruction es una epoje metodica y no una tarea de 
de-con-struccion permanentemente propuesta. Cumplida la suspension metodica del juicio previo y 
la profundizacion simbolizante del conocimiento, el metodo mismo de la fenomenologla conlleva la 
toma de distancia necesaria a la visualizacion del sujeto que conoce y de la propia tarea del conocer, 
lo cual implica de hecho un gozne hacia una actitud hermeneutica. 

Una realidad tan vasta y variada como la del subcontinente americano, mas precisamente 
indo-latino-afro-americano, exige ese desnudamiento de categorlas previas, al menos hasta el gra- 
do en que se haga posible la idealidad metodica de una “filosofla sin supuestos”, ya sea que el sujeto 
del conocimiento se encuentre ante realidades directas que aparecen como fenomenos dados a la 
conciencia, o bien se trate de textos lingulsticos que en si comportan ya una primera comprension e 
interpretation de la realidad. 

Entre estos por nuestra parte privilegiamos los textos poeticos (con amplitud, literarios), cuya 
relacion con la verdad y legitimation como modo del pensamiento ha desarrollado magistralmente 
Paul Ricoeur en sus obras sobre los lenguajes metaforicos 5 . No me extendere en esta ocasion en el 
tema - aunque se trate de mi campo especlfico de trabajo- pero me permito afirmar que una primera 
comprension de la realidad latinoamericana ha sido expuesta en poemas, cuentos, obras dramati- 
cas y novelas que hacen su mayor riqueza expresiva. Entre esas obras podrlamos mencionar rapi- 
damente Pedro Paramo de Juan Rulfo, Hombres de maiz de Miguel Angel Asturias, Lospasosperdi- 
dos de Alejo Carpentier o Los rios profundos de Jose Marla Arguedas, por referirme a un genera tan 
importante y difundido como la novela, pero tambien podrlamos hacerlo con relacion al genera poeti- 
co, mencionando a autores como Juan Liscano, Lezama Lima, Rafael Cadenas, Jaime Sabines, 
Leopoldo Marechal o Manuel Castilla, que han revelado al hombre americano en relacion con su 
entorno cosmico, sus mitos, sus dioses, su interioridad. 

UN PENSAMIENTO SITUADO 

Una hermeneutica aplicada a America Latina, asentada en la comprension fenomenologica, 
permite a su turno el reconocimiento, por parte del investigador, de su pertenencia a la orbita estudia- 
da. Si bien la fase fenomenologica pretende un despojamiento del yo historico, la hermeneutica si- 
tuada que propiciamos- que por supuesto no es unica, sino posible de ser elegida desde America- 
vuelve a instalar positivamente el pre-juicio y reivindica de modo ineludible - en la direction de Gada- 
mer - el marco historico de su propia pertenencia. 6 Se hace posible pues hablar de una hermeneuti¬ 
ca latinoamericana, recordando que se trata de una decision cultural, como dice Kusch, sin ligar esta 
decision a un caracterde necesariedad, y menos aun a imperatives ideologicos. 

El sujeto filosofico americano esta librado a asumir libremente su propia situacionalidad histo- 
rica, o sea a elegir aquella situation que historicamente lo representa, asumiendo responsablemen- 
te una perspectiva situada y no cerrada al dialogo, a la universalidad. El examen de tal decision cultu¬ 
ral, a veces mal entendida en sus aplicaciones, resulta a su turno revelador de que otras hermeneuti- 
cas pretendidamente universales se hallan tambien impllcitamente situadas y comprometidas con 
perspectivas historicas no siempre declaradas. 


5 RICOEUR, P (1975). La Metaphore Vive. Paris; Temps et Recit, 1983-1985. 

6 GADAMER, HG (1977). Verdad y metodo. Trad., espanola de Agud-Aparicio. Ed. Sigueme, Madrid. 
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La eleccion de un pensamiento situado, es decir de una hermeneutica latinoamericana, hace 
suya la nocion de circulo hermeneutico elaborada por Schleiermachery asimilada por la tradicion her¬ 
meneutica de Dilthey, Heidegger y Gadamer. Para Friedrich Schleiermacher (1768-1834) el circulo 
hermeneutico estaba dado por la co-pertenencia del autor y el interprete a un mismo marco linguistico y 
cultural. Para Heidegger y Ricoeur esta nocion se amplia al circulo abierto entre la precomprension ori- 
ginaria y la interpreted historica. Martin Heidegger afirma que el circulo hermeneutico no ha de enten- 
derse como algo repetitivo y cerrado sino en tanto revalidacion del comprender, constitutive del Dasein, 
como una positiva posibilidad del conocermas originario, posibilidad que solo se aferra de modo genui- 
no si la interpretacion comprende que su area primera, permanente y ultima, consiste en no dejarse im- 
poner pre-disponibilidades, pre-visiones y pre-conocimientos por parte del azar o de las opiniones co- 
munes, sino hacer que (ese conocimiento) emerja de las cosas mismas. 

La realidad latinoamericana se nos presenta como realidad ecocultural con sus caracteristi- 
cas propias, pero no es un espacio virgen e intocado. Es innegablemente el ambito en que se han 
mestizado o transculturado pueblos y tradiciones que han conformado una peculiar identidad, flexi¬ 
ble pero asimismo constatable en su vasto territorio. Esa realidad se muestra como un tiempoespa- 
cio singular, que por serlo predispone, sin determinarlos absolutamente, ciertos modos de percibir y 
vivenciar que son singulares. La percepcion del espacio o la percepcion del tiempo en America, en 
suma la apreciacion de su peculiaridad geocultural, pone en evidencia una distancia con las pers- 
pectivas ya asentadas tanto de Oriente como de Occidente. Quiero significar que la identidad ameri- 
cana, particularmente abierta a la alteridad, como lo ha senalado Ramiro Podetti, 7 si bien remite per- 
manentemente a fuentes orientales y occidentales, conforma una identidad nueva, que se abre des- 
de esa identidad dialogante, a una etapa universal. Fernando Ainsa, estudioso de textos literarios 
americanos, habla de un rumbo que se mueve del topos al logos, 8 Por otra parte, al situarnos en el 
tiempo presente, sera inexcusable reconocer el conflicto de superposiciones culturales 
provenientes de las comunicaciones ciberneticas que modifican, en los espacios ciudadanos, los 
ritmos y tiempos ancestrales de America Latina. 

Volviendo a Paul Ricoeur, recordare su distincion entre “hermeneuticas de la sospecha” y 
“hermeneuticas instauradoras de sentido”. La eleccion entre unas y otras obedece a una decision 
etica, no deudora de diferenciaciones cientlficas o epistemologicas, acorde con el contexto de perte- 
nencia cultural signado por el humanismo. Una fenomenologla hermeneutica podria ser una herra- 
mienta valida para la comprension e interpretacion del fenomeno latinoamericano; un pensarsituado 
terminarla de completar esa propuesta instauradora. No dejo de reconocer las ineludibles conse- 
cuencias pollticas de esta opcion, pero sera preciso igualmente, para preservar su autenticidad, 
mantenerla al margen de las manipulaciones de todo grupo de poder. 

RODOLFO KUSCH. UNA HERMENEUTICA INSTAURADORA DE SENTIDO 

Una moderada corriente filosofica latinoamericana y en particular argentina, ha venido postu- 
lando, desde la decada del 70, la legitimidad de un pensar situado y el desarrollo de una filosofla lati¬ 
noamericana 9 . No intentare en esta ocasion analizar los pasos dados por esos grupos, que se han 


7 PODETTI, R (2008). Cultura y alteridad. En torno al sentido de la experiencia latinoamericana. Monte Avila-CELARG, 
Caracas. 

8 AINSA, F (2006). Del topos al logos. Iberoamericana-Vervuert, Madrid. 

9 Remito, para hacer una rapida mencion, a la Revista de Filosofla Latinoamericana dirigida por el profesor Mario 
Casalla. 
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movido en la frontera de la filosofla europea, (cuyos pensadores mas destacados en su crltica de la 
ciencia han rescatado, desde Vico, Pascal, Herder y Schelling, hasta Brentano, Heidegger y Marla 
Zambrano) con otros modos de pensamiento que en su conjunto podrlamos adscribir al Oriente, a 
las etnias postergadas, al “suelo cultural prehispanico”. Serla interesante analizar esa corriente de 
pensamiento, de cierto desarrollo, a la cual hemos pertenecido tambien algunos estudiosos de la li- 
teratura: Gaspar del Corro, Jorge Torres Roggero, Eduardo Azcuy y quien esto escribe. (Nuestro 
grupo reivindicaba el humanismo cristiano como factor de cohesion amalgamante de culturas en 
America Latina, mientras otros pusieron su atencion en las culturas indlgenas, o intentaron una 
hermeneutica que relegaba el ethos popular). 

He elegido en cambio referirme, muy someramente, a la figura de Rodolfo Kusch (1920-1979) que 
por aquellos anos dialogaba con la generation mas joven, siendo tanto entonces como ahora mal com- 
prendido, cuando no negado en los ambitos universitarios. No podre desde luego en esta breve referenda 
abarcar la total signification de su pensamiento, pero si senalar que su rumbo ha sido ejemplar para todos 
aquellos que intentamos pensar a America, y al mismo tiempo pensar desde America. 

Para Kusch la filosofla se da como ejercicio de una subjetividad que piensa, intuye y siente, 
apelando a todas las formas del conocimiento; sin embargo acepta el desaflo de la razon, proponien- 
do tomar distancia de la razon objetivante occidental, e instala la notion de una filosofla americana (a 
la que llama asl, dejando de lado la expresion “latinoamericana”) como discurso que debe hallar su 
centra en el sujeto cultural americano. Para recobrar ese sujeto en su mayor autenticidad, Kusch - 
mas inclinado a la fenomenologla que a la hermeneutioca moderna - busca fijar su atencion en el po- 
bre, el sujeto popular de las regiones menos occidentalizadas, el hombre del altiplano 
sudamericano. Su atencion fenomenologica a ese sujeto popular pasa muchas veces por el habla. 

Se ha confundido a menudo esta actitud de Kusch con un “indigenismo”, cuando se trata de otra 
cosa. El indigenismo plantea la reivindicacion social del hombre autoctono al que habrla que incorporar 
a la education y los beneficios de la sociedad urbana, de los que ha quedado injustamente al margen. 
Se lo considera un “excluido” que deberla ser incorporado al sistema. Lejos de esta position, Kusch va- 
loriza la cultura del indlgena y el mestizo, aceptando en ambos casos la transculturacion ya operada en 
la cultura popular americana; se introduce en el corazon de la “barbarie” repudiada por la llustracion y el 
academicismo, para recobrar categorlas de pensamiento a las que atribuye legitimidad y universali- 
dad. A ese pensamiento lo llama “seminal”; sus “hallazgos fundantes” son contrastados abruptamente 
con el pensamiento occidental en sus aspectos mas racionalistas, objetivantes, ajenos a toda forma de 
espiritualidad 10 . Otroaspecto innegable de su pensamiento, que hemos tratado de rodeary explicar, es 
el descubrimiento de si mismo a traves del descubrimiento del otra 11 . 

Me limito a esta breve mention, por lealtad a un gran maestro del pensamiento latinoamerica- 
no, y formulo un llamado a una mayor atencion a su obra. 


10 Para un mejor conocimiento de la obra de Rodolfo Kusch remito a los trabajos de Carlos Cullen, Mario Casalla, Carlos 
Maria Pagano, Guillermo Steffen, Abraham Haber, Eduardo A. Azcuy. 

11 MATURO, G (2010). “Rodolfo Kusch: el descubrimiento del sl-mismo a traves del descubrimiento del otro". Utopia y 
Praxis Latinoamericana. Ano: 15, n°. 48 (Enero-Marzo), CESA, Universidad del Zulia, Maracaibo, Venezuela. 


Andres Ostiz Os 


Ha acunado el termino tecnico de 
Hermeneutica simbolica para designar la 
interpretacion animica o filosofico- 
antropologica de los valores, la fcultura y el 
sentido desde el proyecto de una "razon 
afectiva". La Hermeneutica simbolica resulta 
de una sintesis recreadora entre la 
hermeneutica heideggeriana del lenguaje, 
representada por H.G. Gadamer y socios, y el 
simbolismo de C. G. Jung y el Circulo Eranos, 
entre otros. En este interesante texto, A. Ortiz- 
Oses inquiere el lenguaje simbolico profundo 
del arte, la religion y la cultura, y propone el 
Juicio Final de Miguel Angel como 
representacion del sentido de la existencia 
experienciado como amor. En la segunda 
parte se plantea la idea de la Hermeneutica 
simbolica, y se recupera creativamente la 
filosofia relacional de Amor Ruibal y la 
mitologia hispanica de A. Alvarez de 
Miranda. Cierra la obra una metafisica del 
sentido como alma del mundo humano, y un 
epilogo de R. Panikkar sobre "ciencia y para 
ciencia". 




Luis Garagalz 


«L a INTRODUCCION A LA 
HERMENEUTICA CONTEMPORANEA es un 
libro apasionante. Y nada dificil. Un libro en 
el que su autor, Luis Garagalza, probo su 
capacidad para recorrer, de forma rigurosa y 
amable, los espacios del simbolo, y los 
caminos de la interpretacion... Serio, 
escrupuloso, Luis Garagalza pertenece al 
tipo de creadores que hacen las cosas con 
tiempo. Y que las hacen bien. Este libro es 
una «prueba», dice en su prologo Patxi 
Lanceros. 

La obra ofrece una iniciacion a la 
hermeneutica contemporanea, y para ello 
distingue tres apartados: la hermeneutica 
del lenguaje con su apertura al lenguaje 
simbolico; el tema del simbolismo; y la 
hermeneutica del lenguaje en rehdon con la 
cultura. De este modo, no solamenra^etiene 
en cuenta las posiciones hermeneuticas 
clasicas de Heidegger, Gadamer, etc., sm^T*o, 
tambien el planteamiento simbolico de Jung, 
Cassirer o Durand, as! como el tratamiento 
(pos)cultural de G. Vattimo o M. Frank, entre 
otros. Concluye la obra con una referenda a 
la hermeneutica y su relacion con la 
posmodernidad, y al dialogo que se 
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El poder en las Historias-de-Vida 

Power in Life Histories 

William RODRIGUEZ CAMPOS 

Centro de Investigaciones Populares (CIP), Universidad Central de Venezuela 


RESUMEN 

En el articulo se examina - desde una 
perspectiva novedosa - el poder, su significa¬ 
tion, vivencia e implicaciones. Efectivamente, 
a partir de la hermeneusis de la practica de 
vida de sujetos populares, se muestra lo que 
es, desde el interior del mundo-de-vida popu¬ 
lar venezolano, el poder, y su significado pro- 
pio. Para ello se parte del estudio de historias 
de vida de sujetos, varones y hembras. Se tra- 
ta de comprender un tema crucial a la ciencia 
polltica, sociologica, filosofica y psicologica 
significado por los propios sujetos actuantes y 
no por especialistas “participantes”. 

Palabras clave: Poder, Mundo-de-vida po¬ 
pular, historias-de-vida. 


ABSTRACT 

The article examines power and its sig¬ 
nificance, experience and implications from a 
new perspective. Based on the hermeneutic of 
the life practice of popular subjects, the study 
shows what power and its meaning are from in¬ 
side the popular Venezuelan world-of-life. To 
accomplish this, it begins by studying the life 
stories of male and female subjects. The study 
seeks to understand a crucial issue for political, 
sociological, philosophical and psychological 
science, signified by the acting subjects them¬ 
selves, not by “participant” specialists. 

Key words: Power, popular world of life, life 
stories. 
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MARCO TE0RIC0 Y MET0D0L0GIC0 

Filosofos, psicologos, sociologos y distintos pensadores de las mas diversas disciplinas han 
centrado sus esfuerzos en la determination y dilucidacion del poder. Spencer, Weber, Durkheim lo 
han hecho des de la perspectiva sociologica y teorica. Elios, partiendo de analisis clasico acerca de 
roles y status han arrojado luces sobre la practica del poder entre clases sociales. Algo similar consti- 
tuye el corazon del planteamiento marxista: la practica del poder de clase. 

En filosofla polltica, pensadores como Hobbes o Maquiavelo han arrojado luces en sus plan- 
teamientos teoricos sobre una antropologla del egolsmo signado por el poder - es el caso de Hob¬ 
bes - o una utilization simulada del poder como dispositivo para dominar a los subditos - el caso de 
Maquiavelo. 

En epoca contemporanea, en ciencias como la psicologla, psicoanalistas, conductistas y hu- 
manistas, han intentado ubicar las motivaciones de la conducta humana identificando elementos en¬ 
tre los que esta el poder. Fromm, Lacan, Jung, Skinner han explorado cientifica y fenomenologica- 
mente el poder, los condicionamientos y la libertad. 

Pero ha sido un pensador trances, conocedor del estructuralismo, quien ha dedicado grandes 
esfuerzos a una investigation historica—filosofica sobre el poder. Se trata de Michel Foucault 1 . Su 
trabajo, aunque sujeto a marcos positivistas, ha conformado una comprension, centrada en Europa, 
de como se ha practicado el poder mas alia de las teorlas y sus ritos encubridores. 

Su estudio de las practicas y no de los discursos teoricos resulta, para nosotros, fundamental. 
Su entasis en que se trata de tomar las practicas sociales como “textos”, como “documentos” es, 
para nosotros, basico. Este pensador ha sido el primero en destacar que el marco de conocimiento 
(episteme) es el producto de la practica de vida. 

Entre nosotros, Alejandro Moreno 2 ha destacado que solo un conocimiento epistemico de las 
practicas de vida populares arrojara luces adecuadas acerca del sentido de la vida de los sujetos. 
Nuestro trabajo se circunscribe - teoricamente - en estas coordenadas. Consideramos este esfuer- 
zo tributario de la labor de Alejandro Moreno y del Centro de Investigaciones populares (Cip). 

La tradition teorica y metodologica con historias de vida parte de la Escuela de Chicago; se eleva 
con la gran obra de Thomas y Znaniecki, El campesino Polaco, y haya su culmen con la publication de las 
historias de los hijos de Jesus Sanchez en Los Hijos de Sanchez de Oscar Lewis. A ello sigue la tradition 
francesa encarnada por Daniel Bertaux quien da las historias de vida la importancia de los textos prima¬ 
ries. Pero no ha sido sino Franco Ferrarotti, fundadorde la escuela de Sociologla de la Universidad de Tu¬ 
rin, quien ha convertido a las historias de vida en una completa investigation autonoma. 

Metodologicamente, nuestro trabajo consiste en una interpretacion-comprension de los relatos in¬ 
tegrates de vida de sujetos que viven en sectores determinados-en nuestro caso, populares-que practi- 
can la vida de un modo determinado, con un sentido, y otorgan un significado a sus propias practicas. 

Los relatos son grabados y transcritos sin edition u ordenamiento de ningun tipo. Luego, el 
texto es estudiado, analizado, comprendido e interpretado con lo que se produce otro texto que es 
entrecruzado con los textos producidos por otros investigadores que, autonomamente, han estudia¬ 
do la historia y presentan su trabajo a discusion. As! se produce un texto integral de explica- 


1 FOUCAULT, M (1978). La microfisica del Poder. Madrid, La Piqueta; (1975); Vigilar y Castigar. Mexico, Siglo XXI; 
(1981). Un dialogo sobre el poder yotras conversaciones. Madrid, Alianza. 

2 MORENO, A (2002). Historia de vida e Investigacidn. Caracas, Cip. 
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cion-comprension que se presenta, finalmente, al historiador (narrador) para su valuation y 
aclaracion de dudas. 

El proceso metodico tecnico y sus resultados han sido expuestos ampliamente en las diersas 
publicaciones del Centro de Investigaciones Populares, algunas citadas en este trabajo. 

“Yo la fui buscar con una patrulla. Yo la he mandado presa, por una semana y pico. Y me 
dec!a el agente: -Pern mire, sehora, piense, ipor que usted la tiene, la va a mandar, la 
deja detenida? 

Le contesto, le digo: -Supuestamente la ley mas fuerte es la de un padre y, si yo pido eso, 
eso tiene que ser. 

Me dice: -No, pern tenemos que saber. 

-jSehor, soy su madre! El por que eso es mio. 

Bueno, me la dejaron detenida. Como a los cuatro dias, llega un muchacho que hoy, aho- 
ra, es abogado llamado Elsides Pirela. Me dice: -Sehora Felicia i Y Coromoto? £Es ver- 
dad que esta presa? 

Le dije: -Si. ' B . 


Aparece el poder. Poder concretado en mediaciones cercanas: poder encarnado en los poli- 
clas (Felicia los llama agentes). Felicia va a buscar a su hija con una patrulla. Ella logra su cometido. 
Por el relato ella parece conocer- en una trama comunitaria - previamente a los policlas. La madre- 
dad de Felicia vence la institucionalidad formal del poder representado en la policla. 

De ahora en adelante, Felicia es acusadora, juez, parte y ley. Decide y logra que pongan pre¬ 
sa a su hija. ^La razon? ha golpeado severamente a su hijo, el de Katiuska, ha trasgredido una ley 
real y verdadera: la madredad. La madredad-en-su cumplimiento es ley ineludible. Su ambito no es 
social, sino mas bien comunitario. Otra madre, Felicia, decide sin mucho detenimiento, esto es, sin 
reflexion, hacer encarcelar a su hija. El fin es castigarla en su delito al hijo y evitar que se repita. 

Es interesante el modo de proceder de Felicia y el papel al que quedan reducidos los policlas: 
persuadir y discutir la forma, no el fondo de la decision de Felicia. En efecto, ellos no discuten la razon 
de la actitud y decision de Felicia, mas bien quieren suavizarla: “pero, mire, sehora, piense...' 1 Con su 
respuesta Felicia se situa mas alia de la razon: “La ley mas fuerte es la ley de un padre..." Poder y ley 
verdaderos son las de un padre. 

Su fortaleza se inscribe en el nucleo existential de la convivencia. La convivencia exige el 
cumplimiento de esta ley de autoridad materna. Ella - la autoridad - se impone por si misma. La ley 
aparece ante Felicia sin fundamentos, sin lenguaje. Felicia no pacta con el poder formal depositado 
en hombres, sino que lo interpela y lo ubica en su situs: auxiliarde la autoridad materna. Felicia no 
cede un punto y en los policlas se desvela un sentimiento que parece anterior al pensar. 

jNo hay discusion! “Yo la he mandado presa”. El sujeto de la oration es claro: Yo (Felicia). No 
mandan los policlas, ni el juez, ni nadie mas. Ademas el lapso de permanencia de la hija en la carcel 
tambien lo determina Felicia. Ella es la ejecutora de la action. Llama mucho la atencion que aparez- 
ca tanto el “yo”- sujeto gramatical - en este trozo. ^Que funcion tiene el yo? Tal vez dos: como meca- 
nismo de penetration en el mundo moderno y como recurso semantico reiterativo de su papel en esa 
relation. 


3 MORENO, A & RODRIGUEZ, W et al (1998). Historia-de-vida de Felicia Valera. Caracas, Conicit. 
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Mandar en el texto no tiene el sentido de abandonar o entregar, sino de provisionalidad, tran- 
sito. En la carcel Katiuska estara de paso. La integralidad de la historia nos dice que Felicia no aban- 
dono jamas a Katiuska. El sentido de abandono esta inscrito en el Padre. Ademas, por otras investi- 
gaciones sabemos que esa es una cualidad relational en el Mundo de vida popular: actuar sin dejar, 
sin abandonar al otro. 

Efectivamente, “criar”, por ejemplo, en sentido popular es sostener activa, progresiva y conti- 
nuamente. El infinito (criar) indica la accion abierta y el gerundio (criando) una accion presente. El 
modo popular enlaza en un unico sentido ambos significados. 

Un dato llama mucho la atencion: el agente (podemos suponer que son varios) aparece sin 
nombre. ^Sera que la formalidad se desvela al mundo popular como vacla, infundamentada, es de- 
cir, sin nombre? El agente pregunta la razon de la actitud de Felicia. 

El poder - al menos en su forma - pregunta por la razon y Felicia ubica la respuesta en otro lu- 
gar: el mundo de vida. En el se ubican como espacio existencial anterior a la razon, los agentes. All! 
no hay discusion. Felicia apela a “lo que todos somos” y en el se reconocen tambien los agentes. 

No hay razon. ^Entonces fuerza? Felicia lo apunta, ipero de que fuerza habla? de la madre- 
dad. Esta es una fuerza relacional, una relacion-fuerza: “pero, mire, senora, piense, iporque?..." 
Felicia responde: “la ley mas fuerte es la de un padre y, si yo pido eso, eso tiene que ser...” ^Que en- 
tiende Felicia por Padre? Pues el sentido concreto del que habla dice Madre. ^Que es “supuesta- 
mente”? parece un reto a que los policias lo reconozcan. Por otro lado, resulta un recurso ironico. 

La funcion de esa afirmacion es la aseveracion de una existencia y una pertenencia: la madre 
- como vivimiento- es relacion al hijo. Por otro lado, ambos se pertenecen, como slngulo. No hay po- 
derformal que pueday deba cambiaresa relacion. Esa relacion es nudo presente-tal como aparece 
en el relato - en la madre, la hija y los agentes. Es inmanencial. 

Va a buscar a su hija con una patrulla. Felicia logra su cometido. Por el relato ella parece cono- 
cer- en una trama comunitaria - previamente a los policias. La madredad de Felicia vence la institu- 
cionalidad formal del poder representado en la policla. 

De ahora en adelante, Felicia es acusadora, juez, parte y ley. Decide y logra que pongan pre- 
sa a su hija. ^La razon? ha golpeado severamente a su hijo, el de Katiuska, ha trasgredido una ley 
real y verdadera: la madredad. La madredad-en-su cumplimiento es ley ineludible. Su ambito no es 
social, sino mas bien comunitario. Otra madre, Felicia, decide sin mucho detenimiento, esto es, sin 
reflexion, hacer encarcelar a su hija. El fin es castigarla en su delito al hijo y evitar que se repita. 

Es interesante el modo de proceder de Felicia y el papel al que quedan reducidos los policias: 
persuadiry discutir la forma, no el fondo de la decision de Felicia. En efecto, ellos no discuten la razon 
de la actitud y decision de Felicia, mas bien quieren suavizarla: “pero, mire, senora, piense...” Con su 
respuesta Felicia se situa mas alia de la razon: “La ley mas fuerte es la ley de un padre...” 

Poder y ley verdaderos son las de un padre. Su fortaleza se inscribe en el nucleo existencial 
de la convivencia. La convivencia exige el cumplimiento de esta ley de autoridad materna. Ella - la 
autoridad - se impone por si misma. La ley aparece ante Felicia sin fundamentos, sin lenguaje. Feli¬ 
cia no pacta con el poder formal depositado en hombres, sino que lo interpela y lo ubica en su situs : 
auxiliar de la autoridad materna. Felicia no cede un punto y en los policias se desvela un sentimiento 
que parece anterior al pensar. 

jNo hay discusion! “Yo la he mandado presa”. El sujeto de la oracion es claro: Yo (Felicia). No 
mandan los policias, ni el juez, ni nadie mas. Ademas el lapso de permanencia de la hija en la carcel 
tambien lo determina Felicia. Ella es la ejecutora de la accion. Llama mucho la atencion que aparez- 
ca tanto el “yo”- sujeto gramatical - en este trozo. ^Que funcion tiene el yo? Tal vez dos: como meca- 
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nismo de penetracion en el mundo moderno y como recurso semantico reiterativo de su papel en esa 
relacion. 

Mandar en el texto no tiene el sentido de abandonar o entregar, sino de provisionalidad, tran- 
sito. En la carcel Katiuska estara de paso. La integralidad de la historia nos dice que Felicia no aban- 
dono jamas a Katiuska. El sentido de abandono esta inscrito en el Padre. Ademas, por otras investi- 
gaciones sabemos que esa es una cualidad relacional en el Mundo de vida popular: actuar sin dejar, 
sin abandonar al otro. 

Efectivamente, “criar”, por ejemplo, en sentido popular es sostener activa, progresiva y conti- 
nuamente. El infinito (criar) indica la accion abierta y el gerundio (criando) una accion presente. El 
modo popular enlaza en un unico sentido ambos significados. 

Un dato llama mucho la atencion: el agente (podemos suponer que son varios) aparece sin 
nombre. ,i,Sera que la formalidad se desvela al mundo popular como vacla, infundamentada, es de- 
cir, sin nombre? El agente pregunta la razon de la actitud de Felicia. 

El poder- al menos en su forma - pregunta por la razon y Felicia ubica la respuesta en otro lu- 
gar: el mundo de vida. En el se ubican como espacio existencial anterior a la razon, los agentes. All! 
no hay discusion. 

Felicia apela a “lo que todos somos” y en el se reconocen tambien los agentes. No hay razon. 
^Entonces fuerza? Felicia lo apunta, £pero de que fuerza habla? de la madredad. Esta es una fuerza 
relacional, una relacion-fuerza: “pero, mire, senora, piense, ,|,por que?..." Felicia responde: “la ley 
mas fuerte es la de un padre y, si yo pido eso, eso tiene que ser...” ^Que entiende Felicia por Padre? 
Pues el sentido concreto del que habla dice Madre. ^Que es “supuestamente”? parece un reto a que 
los policlas lo reconozcan. 

Por otro lado, resulta un recurso ironico. La funcion de esa afirmacion es la aseveracion de 
una existencia y una pertenencia: la madre - como vivimiento - es relacion al hijo. Por otro lado, am¬ 
bos se pertenecen, como slngulo. No hay poder formal que pueda y deba cambiar esa relacion. Esa 
relacion es nudo presente - tal como aparece en el relato - en la madre, la hija y los agentes. Es 
inmanencial. 

“...mi papa, claro, como era el hijo del comisario, el hacla y deshacla y tenia otras muje- 
res...mi mama salio a lavar....mi papa...parece...que habla sallo...entonces cuandollegoa 
la casa encontro, eso que llaman catre..,a mi papa acostao ahl con otra mujer... ^Que re- 
surta? Que mi papa los dlas que se perdla de la casa, era que lo hablan casao con esa mu¬ 
jer...sin mi mama saber nada...mama peleocon mi papa y tal...sefueron...Primero le pego 
a la mujer, y despues le pego a mi papa. Porque mi mama era tremenda. Parece que le cla- 
vo un silletazo a mi papa en la rodilla, que no lo pudo parar, para el golpe. Y despues le en- 
tro a la mujer ...” 4 


4 MORENO, A & RODRIGUEZ, W et al (1998). Buscando padre - historia-de-vida de Pedro Luis Luna. Caracas, 
Cip-Uc. 
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En esta otra historia aparece algo as! como el poder. ^Cual sera su cualidad? El papa de Pe¬ 
dro es el hijo del comisario. Su vivir - el de el papa de Pedro - aparece definido por una relation de 
poder. Esa relation externa, en cuanto no emerge de dentro de ambos, define una actuation, arbitra- 
ria a todas luces, que marca un vivir: hacer y deshacer y un modo afectivo de vivirse: tener muchas 
mujeres. 

Fenomenologicamente este poder aparece grande, pero luego el padre es obligado a casar- 
se, golpeado por la mujery humillado. ^Verdadero poder entonces? ^Un poder enraizado en la debi- 
lidad, sin bases reales, como en el caso de los policlas que enfrento Felicia? 

iQue significa el “claro” que pronuncia Pedro? En esa expresion, que semanticamente es 
una oration con sentido completo, hay dos cosas: la constatacion de una realidad de la vida de su 
padre y un juicio de reclamo. 

Ese juicio de Pedro dice del fondo y sustento del poder de su padre: arbitrario y dependiente. 
Mas abajo dice del fundamento del “poder” de la madre, distinto, a todas cuentas. El juicio de reclamo 
que aqul hallamos nos pone en frente dos cuestiones importantlsimas. Ante todo, no es cierto, como 
a veces se apunta, que el hijo ve con complacencia y aceptacion la dispersion afectiva del padre. En 
segundo lugar, es posible que la madre le ensefie al hijo tal juicio y as! el verdadero lugar “desvalori- 
zado” del poder del padre. Poder grande solo en apariencia. 

La mama de Pedro ni siquiera piensa quedarse en esa misma casa. No es pensable que pue- 
da compartir, dentro de la misma casa con el mismo hombre ^Sera que el verdadero “poder” esta en 
la madre? £Sera que ella vive otra cosa distinta de poder, pero mas efectivo, aunque mas sutil? La 
madre no marcha sola y as! podemos sospechar que all! puede ubicarse la ralz de su “poder”, en la 
relation vivida—con—el—hijo. 

El hombre si queda solo, aunque tenga, por ahora, una nueva mujer. El tener que aparece a lo 
largo de esta historia como verbo que une al hombre como la mujer indica el sentido de esa relation 
concreta: transitoria, no permanente, externa. Se tienen las cosas, los objetos; las relaciones 
verdaderas solo se viven. 

Ese “poder” de la madre que parece tener una cualidad relational aparece relacionado con el 
saber. Pedro nos dice que al salir su padre de la casa, su mama no sabla. De ello podemos pensar 
que la madre tenia el derecho y estaba en la position de saber a donde iba, mas si - como en este 
caso - se ausentaba por mas de unas horas de la casa. 

Otra cosa llama mucho la atencion. Pareciera que la furia de la mama no aparece ligada a la 
infidelidad, pues por el initio de la historia sabemos - tambien tenia que saberlo la mama de Pedro- 
que el papa tenia muchas mujeres. 

Mas bien parece que la rabia fue desatada por la ofensa a la casa. La casa, en la historia, pa¬ 
rece el espacio de vivencia de la madre con su hijo. Esa vivencia fue ofendida. De ahora en adelante 
madre e hijo marchan a otro lugar donde poder vivir. 

La casa pertenece a la madre, pero no como lugar flsico, aunque tambien como eso, sino 
como espacio relational. De alguna manera la casa es el lugar en el que Pedro y su mama viven la 
tranquilidad de su relation, otra mujer turbarla e impedirla tal tranquilidad. La madre ejerce su “po¬ 
der” sin competencias. Si el mismo padre no entra en ese nudo, menos aim otra mujer. 

Por otro lado, Pedro define en que direction esta el “poder” de la madre: “mi mama era tre- 
menda". Ese rasgo de la madre se situa por encima del padre. No dice “poderosa”, no dice 
“apoyada”. 
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“Poderoso”, “guapo” y “apoyado” son calificativos relacionados con el hombre, en este caso, con el 
padre. Lo normal para el vivimiento de Pedro y su madre es que ella ejerza asl, con todo, el control de los 
hechos. Lo diflcil es que el padre actue en el modo y position que solo corresponde a la madre. 

Pedro ni actua ante la pelea de su mama con su papa, si tampoco se “traumatiza”. Actuarla, 
seguramente, si fuese el padre el que golpeara a la madre. “Traumatizao”- nos dice Pedro es vivir 
“asustao”, como ante el episodio de la Digepol. Pero ante esa pelea, la madredad resuelve todo posi- 
ble conflicto, trauma o confusion. 

Eso llama mucho la atencion a lo largo de esta historia-de-vida, de la de Felicia y la de otras 
muchas del mundo-de-vida popular: no hay traumatismos en la familia cuando la madre actua asl 
como he descrito, como tampoco ante la disolucion de las uniones. Esto es importantlsimo si quisie- 
ramos hacer una psicologla desde el mundo-de-vida popular. 

Otro asunto que esta relacionado con ese ser “tremenda” es la confusion del orden en que la 
madre actuo. No se sabe a cuentas claras si golpeo primero al hombre y luego a la mujer que estaba 
con el o fue al reves. <^Por que la confusion? Tal vez porque el hecho se vivio desde una afectividad 
ajena al orden, pero ante la cual la madre gano, de todas formas. 

Este asunto llama mucho la atencion: en el Mundo-de-vida popular hay en el mismo vivimien¬ 
to de la madre un modo de vivir en el que ella aparece como “tremenda”, como resistente. 

Tal vez podrlamos hablar de una marca-gula que se expande en el vivimiento cotidiano de su 
madredad. Lo hallamos ante vivencias como el hambre, la crianza, la sexualidad. La madre - y no el 
hljo-hombre - alimenta, crla y sostiene al hijo, sin presentar y casi sin mencionar preocupacion por 
su propia manutencion. 

Hay en ella una enorme capacidad para aguantar resistentemente el hambre, el sueno y los 
trabajos. Lo mismo dlgase de la sexualidad, la madre la vivencia como controladora de esa dimen¬ 
sion respecto del varon. Ademas, es una sexualidad supeditada y finalizada a la maternidad. 

El cuerpo femino esta envuelto hasta desaparecer bajo los velos del cuerpo materno. Ese 
control le conduce directamente a sostener las riendas de todo el nucleo relacional en la que el hom¬ 
bre aparece supeditado al hijo y la propia madre de la mujer pasa a ocupar un lugar secundario 
cuando la mujer se hace madre. 

Felicia lo ha dicho: el amor mas grande es la madre, antes que nazcan los hijos; pero luego 
que estos nacen son el amor mas grande. El modo de actuation de la madre, su establecimiento del 
orden de sus tareas y el uso de los bienes que posee nos dan sugerencias de que es all! donde ejerce 
su poder, poder que es autoridad y referencia. 

De hecho, cuando Pedro quiere comunicarse con su papa no lo hace directamente, como si le 
estuviese negado tal acceso, sino que lo hace a traves de su mama, que no sabla leer. La madre le 
entrega la carta al padre y le manda cumpla con lo que Pedro le pide. 

Todo otro poder es percibido por Pedro como externo y danino: la naturaleza (tigres y culebras) 
y la policla (Digepol). Ante ese poder nace en Pedro una confusa experiencia de miedo casi fobico. 

En efecto, para Pedro no aparecen tan claros los objetos de su miedo, sino mas bien los di- 
chos de la gente. Pareciera como si el miedo fuera un mecanismo de control para sujetar a Pedro a la 
casa. Asl Pedro reniega de sus compaheros por sus costumbres “callejeras” y los llama “sonsacado- 
res”. <-,De donde le proviene a Pedro el juicio? El lo sugiere: de la abuela. La abuela le pega si sale a la 
calle y es la abuela quien lo separa de su padre. La abuela aparece en esta historia con un 
gigantesco poder - matricentrado - de decision. 
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El presente texto realiza una 
transvaloracion de la metaffsica clasica 
del Ser en una metaffsica posclasica del 
Sentido. El Ser se reinterpreta, en 
efecto, como Sentido, y el Sentido como 
Relation de Implicacion (axiologica), cuyo 
relato o correlato se encuentra en el 
Lenguaje simbolico. 


En la presente situacion de crisis del 
sentido y flotacion de los valores, una 
metaffsica del sentido intenta 
replantear el sentido de la metaffsica, 
disenando una filosoffa de la implicacion 
capaz de arraigar, sin sobrerreprimir, 
nuestra evanescencia. Implicacion 
significa aejuf solidaridad ontologica y 
compromiso con la vida. 


Continent de forte croissance econoinique,de 
democraties fragiles et d'inegalites extremes, 


alternatives sud 


I'Amerique latine est aussi traversee d'une 
dynamique soutenue de rebellions et de 
contestations sociales, aux formes, aux identites 
et aux revendications renouvelees. 


Etat des resistances 
dans le Sud 


Et pourtant, les mouvements sociaux de la 
region ont fort a faire aujourd'hui pour continuer a 
exister, a peser sur le politique. Menacee de 
dilution, de fragmentation ou de repression dans 
les pays ou les gouvernements sont restes ou 
revenus dans les courants dominants du 
neoliberalisme et du «consensus de Washington*; 
menacee d'instrumentalisation, de cooptation ou 
d'institutionnalisation dans ceux ou les pouvoirs 
se sont atteles, peu ou prou, a recuperer en 
souverainete et a redistribuer les dividendes des 
richesses exportees, la protestation 
emancipatrice offre un visage pluriel. 


Amerique latine 



CentrcTricontinental 
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RESUMEN 

En el articulo se examina - desde una 
perspectiva novedosa - el poder, su significa¬ 
tion, vivencia e implicaciones. Efectivamente, 
a partir de la hermeneusis de la practica de 
vida de sujetos populares, se muestra lo que 
es, desde el interior del mundo-de-vida popu¬ 
lar venezolano, el poder, y su significado pro- 
pio. Para ello se parte del estudio de historias 
de vida de sujetos, varones y hembras. Se tra- 
ta de comprender un tema crucial a la ciencia 
polltica, sociologica, filosofica y psicologica 
significado por los propios sujetos actuantes y 
no por especialistas “participantes”. 

Palabras clave: Poder, Mundo-de-vida po¬ 
pular, historias-de-vida. 


ABSTRACT 

The article examines power and its sig¬ 
nificance, experience and implications from a 
new perspective. Based on the hermeneutic of 
the life practice of popular subjects, the study 
shows what power and its meaning are from in¬ 
side the popular Venezuelan world-of-life. To 
accomplish this, it begins by studying the life 
stories of male and female subjects. The study 
seeks to understand a crucial issue for political, 
sociological, philosophical and psychological 
science, signified by the acting subjects them¬ 
selves, not by “participant” specialists. 

Key words: Power, popular world of life, life 
stories. 


Recibido: 21-03-2011 ♦ Aceptado: 14-07-2011 




102 


William RODRIGUEZ CAMPOS 
El poder en las Elistorias-de-Vida 


MARCO TE0RIC0 Y MET0D0L0GIC0 

Filosofos, psicologos, sociologos y distintos pensadores de las mas diversas disciplinas han 
centrado sus esfuerzos en la determination y dilucidacion del poder. Spencer, Weber, Durkheim lo 
han hecho des de la perspectiva sociologica y teorica. Elios, partiendo de analisis clasico acerca de 
roles y status han arrojado luces sobre la practica del poder entre clases sociales. Algo similar consti- 
tuye el corazon del planteamiento marxista: la practica del poder de clase. 

En filosofla polltica, pensadores como Hobbes o Maquiavelo han arrojado luces en sus plan- 
teamientos teoricos sobre una antropologla del egolsmo signado por el poder - es el caso de Hob¬ 
bes - o una utilization simulada del poder como dispositivo para dominar a los subditos - el caso de 
Maquiavelo. 

En epoca contemporanea, en ciencias como la psicologla, psicoanalistas, conductistas y hu- 
manistas, han intentado ubicar las motivaciones de la conducta humana identificando elementos en¬ 
tre los que esta el poder. Fromm, Lacan, Jung, Skinner han explorado cientifica y fenomenologica- 
mente el poder, los condicionamientos y la libertad. 

Pero ha sido un pensador trances, conocedor del estructuralismo, quien ha dedicado grandes 
esfuerzos a una investigation historica—filosofica sobre el poder. Se trata de Michel Foucault 1 . Su 
trabajo, aunque sujeto a marcos positivistas, ha conformado una comprension, centrada en Europa, 
de como se ha practicado el poder mas alia de las teorlas y sus ritos encubridores. 

Su estudio de las practicas y no de los discursos teoricos resulta, para nosotros, fundamental. 
Su entasis en que se trata de tomar las practicas sociales como “textos”, como “documentos” es, 
para nosotros, basico. Este pensador ha sido el primero en destacar que el marco de conocimiento 
(episteme) es el producto de la practica de vida. 

Entre nosotros, Alejandro Moreno 2 ha destacado que solo un conocimiento epistemico de las 
practicas de vida populares arrojara luces adecuadas acerca del sentido de la vida de los sujetos. 
Nuestro trabajo se circunscribe - teoricamente - en estas coordenadas. Consideramos este esfuer- 
zo tributario de la labor de Alejandro Moreno y del Centro de Investigaciones populares (Cip). 

La tradition teorica y metodologica con historias de vida parte de la Escuela de Chicago; se eleva 
con la gran obra de Thomas y Znaniecki, El campesino Polaco, y haya su culmen con la publication de las 
historias de los hijos de Jesus Sanchez en Los Hijos de Sanchez de Oscar Lewis. A ello sigue la tradition 
francesa encarnada por Daniel Bertaux quien da las historias de vida la importancia de los textos prima¬ 
ries. Pero no ha sido sino Franco Ferrarotti, fundadorde la escuela de Sociologla de la Universidad de Tu¬ 
rin, quien ha convertido a las historias de vida en una completa investigation autonoma. 

Metodologicamente, nuestro trabajo consiste en una interpretacion-comprension de los relatos in¬ 
tegrates de vida de sujetos que viven en sectores determinados-en nuestro caso, populares-que practi- 
can la vida de un modo determinado, con un sentido, y otorgan un significado a sus propias practicas. 

Los relatos son grabados y transcritos sin edition u ordenamiento de ningun tipo. Luego, el 
texto es estudiado, analizado, comprendido e interpretado con lo que se produce otro texto que es 
entrecruzado con los textos producidos por otros investigadores que, autonomamente, han estudia¬ 
do la historia y presentan su trabajo a discusion. As! se produce un texto integral de explica- 


1 FOUCAULT, M (1978). La microfisica del Poder. Madrid, La Piqueta; (1975); Vigilar y Castigar. Mexico, Siglo XXI; 
(1981). Un dialogo sobre el poder yotras conversaciones. Madrid, Alianza. 

2 MORENO, A (2002). Historia de vida e Investigacidn. Caracas, Cip. 
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cion-comprension que se presenta, finalmente, al historiador (narrador) para su valuation y 
aclaracion de dudas. 

El proceso metodico tecnico y sus resultados han sido expuestos ampliamente en las diersas 
publicaciones del Centro de Investigaciones Populares, algunas citadas en este trabajo. 

“Yo la fui buscar con una patrulla. Yo la he mandado presa, por una semana y pico. Y me 
dec!a el agente: -Pern mire, sehora, piense, ipor que usted la tiene, la va a mandar, la 
deja detenida? 

Le contesto, le digo: -Supuestamente la ley mas fuerte es la de un padre y, si yo pido eso, 
eso tiene que ser. 

Me dice: -No, pern tenemos que saber. 

-jSehor, soy su madre! El por que eso es mio. 

Bueno, me la dejaron detenida. Como a los cuatro dias, llega un muchacho que hoy, aho- 
ra, es abogado llamado Elsides Pirela. Me dice: -Sehora Felicia i Y Coromoto? £Es ver- 
dad que esta presa? 

Le dije: -Si. ' B . 


Aparece el poder. Poder concretado en mediaciones cercanas: poder encarnado en los poli- 
clas (Felicia los llama agentes). Felicia va a buscar a su hija con una patrulla. Ella logra su cometido. 
Por el relato ella parece conocer- en una trama comunitaria - previamente a los policlas. La madre- 
dad de Felicia vence la institucionalidad formal del poder representado en la policla. 

De ahora en adelante, Felicia es acusadora, juez, parte y ley. Decide y logra que pongan pre¬ 
sa a su hija. ^La razon? ha golpeado severamente a su hijo, el de Katiuska, ha trasgredido una ley 
real y verdadera: la madredad. La madredad-en-su cumplimiento es ley ineludible. Su ambito no es 
social, sino mas bien comunitario. Otra madre, Felicia, decide sin mucho detenimiento, esto es, sin 
reflexion, hacer encarcelar a su hija. El fin es castigarla en su delito al hijo y evitar que se repita. 

Es interesante el modo de proceder de Felicia y el papel al que quedan reducidos los policlas: 
persuadir y discutir la forma, no el fondo de la decision de Felicia. En efecto, ellos no discuten la razon 
de la actitud y decision de Felicia, mas bien quieren suavizarla: “pero, mire, sehora, piense ...' 1 Con su 
respuesta Felicia se situa mas alia de la razon: “La ley mas fuerte es la ley de un padre..." Poder y ley 
verdaderos son las de un padre. 

Su fortaleza se inscribe en el nucleo existential de la convivencia. La convivencia exige el 
cumplimiento de esta ley de autoridad materna. Ella - la autoridad - se impone por si misma. La ley 
aparece ante Felicia sin fundamentos, sin lenguaje. Felicia no pacta con el poder formal depositado 
en hombres, sino que lo interpela y lo ubica en su situs: auxiliarde la autoridad materna. Felicia no 
cede un punto y en los policlas se desvela un sentimiento que parece anterior al pensar. 

jNo hay discusion! “Yo la he mandado presa”. El sujeto de la oration es claro: Yo (Felicia). No 
mandan los policlas, ni el juez, ni nadie mas. Ademas el lapso de permanencia de la hija en la carcel 
tambien lo determina Felicia. Ella es la ejecutora de la action. Llama mucho la atencion que aparez- 
ca tanto el “yo”- sujeto gramatical - en este trozo. ^Que funcion tiene el yo? Tal vez dos: como meca- 
nismo de penetration en el mundo moderno y como recurso semantico reiterativo de su papel en esa 
relation. 


3 MORENO, A & RODRIGUEZ, W et al (1998). Historia-de-vida de Felicia Valera. Caracas, Conicit. 
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Mandar en el texto no tiene el sentido de abandonar o entregar, sino de provisionalidad, tran- 
sito. En la carcel Katiuska estara de paso. La integralidad de la historia nos dice que Felicia no aban- 
dono jamas a Katiuska. El sentido de abandono esta inscrito en el Padre. Ademas, por otras investi- 
gaciones sabemos que esa es una cualidad relational en el Mundo de vida popular: actuar sin dejar, 
sin abandonar al otro. 

Efectivamente, “criar”, por ejemplo, en sentido popular es sostener activa, progresiva y conti- 
nuamente. El infinito (criar) indica la accion abierta y el gerundio (criando) una accion presente. El 
modo popular enlaza en un unico sentido ambos significados. 

Un dato llama mucho la atencion: el agente (podemos suponer que son varios) aparece sin 
nombre. ^Sera que la formalidad se desvela al mundo popular como vacla, infundamentada, es de- 
cir, sin nombre? El agente pregunta la razon de la actitud de Felicia. 

El poder - al menos en su forma - pregunta por la razon y Felicia ubica la respuesta en otro lu- 
gar: el mundo de vida. En el se ubican como espacio existencial anterior a la razon, los agentes. All! 
no hay discusion. Felicia apela a “lo que todos somos” y en el se reconocen tambien los agentes. 

No hay razon. ^Entonces fuerza? Felicia lo apunta, ipero de que fuerza habla? de la madre- 
dad. Esta es una fuerza relacional, una relacion-fuerza: “pero, mire, senora, piense, iporque?..." 
Felicia responde: “la ley mas fuerte es la de un padre y, si yo pido eso, eso tiene que ser...” ^Que en- 
tiende Felicia por Padre? Pues el sentido concreto del que habla dice Madre. ^Que es “supuesta- 
mente”? parece un reto a que los policias lo reconozcan. Por otro lado, resulta un recurso ironico. 

La funcion de esa afirmacion es la aseveracion de una existencia y una pertenencia: la madre 
- como vivimiento- es relacion al hijo. Por otro lado, ambos se pertenecen, como slngulo. No hay po- 
derformal que pueday deba cambiaresa relacion. Esa relacion es nudo presente-tal como aparece 
en el relato - en la madre, la hija y los agentes. Es inmanencial. 

Va a buscar a su hija con una patrulla. Felicia logra su cometido. Por el relato ella parece cono- 
cer- en una trama comunitaria - previamente a los policias. La madredad de Felicia vence la institu- 
cionalidad formal del poder representado en la policla. 

De ahora en adelante, Felicia es acusadora, juez, parte y ley. Decide y logra que pongan pre- 
sa a su hija. ^La razon? ha golpeado severamente a su hijo, el de Katiuska, ha trasgredido una ley 
real y verdadera: la madredad. La madredad-en-su cumplimiento es ley ineludible. Su ambito no es 
social, sino mas bien comunitario. Otra madre, Felicia, decide sin mucho detenimiento, esto es, sin 
reflexion, hacer encarcelar a su hija. El fin es castigarla en su delito al hijo y evitar que se repita. 

Es interesante el modo de proceder de Felicia y el papel al que quedan reducidos los policias: 
persuadiry discutir la forma, no el fondo de la decision de Felicia. En efecto, ellos no discuten la razon 
de la actitud y decision de Felicia, mas bien quieren suavizarla: “pero, mire, senora, piense...” Con su 
respuesta Felicia se situa mas alia de la razon: “La ley mas fuerte es la ley de un padre...” 

Poder y ley verdaderos son las de un padre. Su fortaleza se inscribe en el nucleo existencial 
de la convivencia. La convivencia exige el cumplimiento de esta ley de autoridad materna. Ella - la 
autoridad - se impone por si misma. La ley aparece ante Felicia sin fundamentos, sin lenguaje. Feli¬ 
cia no pacta con el poder formal depositado en hombres, sino que lo interpela y lo ubica en su situs : 
auxiliar de la autoridad materna. Felicia no cede un punto y en los policias se desvela un sentimiento 
que parece anterior al pensar. 

jNo hay discusion! “Yo la he mandado presa”. El sujeto de la oracion es claro: Yo (Felicia). No 
mandan los policias, ni el juez, ni nadie mas. Ademas el lapso de permanencia de la hija en la carcel 
tambien lo determina Felicia. Ella es la ejecutora de la accion. Llama mucho la atencion que aparez- 
ca tanto el “yo”- sujeto gramatical - en este trozo. ^Que funcion tiene el yo? Tal vez dos: como meca- 
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nismo de penetracion en el mundo moderno y como recurso semantico reiterativo de su papel en esa 
relacion. 

Mandar en el texto no tiene el sentido de abandonar o entregar, sino de provisionalidad, tran- 
sito. En la carcel Katiuska estara de paso. La integralidad de la historia nos dice que Felicia no aban- 
dono jamas a Katiuska. El sentido de abandono esta inscrito en el Padre. Ademas, por otras investi- 
gaciones sabemos que esa es una cualidad relacional en el Mundo de vida popular: actuar sin dejar, 
sin abandonar al otro. 

Efectivamente, “criar”, por ejemplo, en sentido popular es sostener activa, progresiva y conti- 
nuamente. El infinito (criar) indica la accion abierta y el gerundio (criando) una accion presente. El 
modo popular enlaza en un unico sentido ambos significados. 

Un dato llama mucho la atencion: el agente (podemos suponer que son varios) aparece sin 
nombre. ,i,Sera que la formalidad se desvela al mundo popular como vacla, infundamentada, es de- 
cir, sin nombre? El agente pregunta la razon de la actitud de Felicia. 

El poder- al menos en su forma - pregunta por la razon y Felicia ubica la respuesta en otro lu- 
gar: el mundo de vida. En el se ubican como espacio existencial anterior a la razon, los agentes. All! 
no hay discusion. 

Felicia apela a “lo que todos somos” y en el se reconocen tambien los agentes. No hay razon. 
^Entonces fuerza? Felicia lo apunta, £pero de que fuerza habla? de la madredad. Esta es una fuerza 
relacional, una relacion-fuerza: “pero, mire, senora, piense, ,|,por que?..." Felicia responde: “la ley 
mas fuerte es la de un padre y, si yo pido eso, eso tiene que ser...” ^Que entiende Felicia por Padre? 
Pues el sentido concreto del que habla dice Madre. ^Que es “supuestamente”? parece un reto a que 
los policlas lo reconozcan. 

Por otro lado, resulta un recurso ironico. La funcion de esa afirmacion es la aseveracion de 
una existencia y una pertenencia: la madre - como vivimiento - es relacion al hijo. Por otro lado, am¬ 
bos se pertenecen, como slngulo. No hay poder formal que pueda y deba cambiar esa relacion. Esa 
relacion es nudo presente - tal como aparece en el relato - en la madre, la hija y los agentes. Es 
inmanencial. 

“...mi papa, claro, como era el hijo del comisario, el hacla y deshacla y tenia otras muje- 
res...mi mama salio a lavar....mi papa...parece...que habla sallo...entonces cuandollegoa 
la casa encontro, eso que llaman catre..,a mi papa acostao ahl con otra mujer... ^Que re- 
surta? Que mi papa los dlas que se perdla de la casa, era que lo hablan casao con esa mu¬ 
jer...sin mi mama saber nada...mama peleocon mi papa y tal...sefueron...Primero le pego 
a la mujer, y despues le pego a mi papa. Porque mi mama era tremenda. Parece que le cla- 
vo un silletazo a mi papa en la rodilla, que no lo pudo parar, para el golpe. Y despues le en- 
tro a la mujer ...” 4 


4 MORENO, A & RODRIGUEZ, W et al (1998). Buscando padre - historia-de-vida de Pedro Luis Luna. Caracas, 
Cip-Uc. 
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En esta otra historia aparece algo as! como el poder. ^Cual sera su cualidad? El papa de Pe¬ 
dro es el hijo del comisario. Su vivir - el de el papa de Pedro - aparece definido por una relation de 
poder. Esa relation externa, en cuanto no emerge de dentro de ambos, define una actuation, arbitra- 
ria a todas luces, que marca un vivir: hacer y deshacer y un modo afectivo de vivirse: tener muchas 
mujeres. 

Fenomenologicamente este poder aparece grande, pero luego el padre es obligado a casar- 
se, golpeado por la mujery humillado. ^Verdadero poder entonces? ^Un poder enraizado en la debi- 
lidad, sin bases reales, como en el caso de los policlas que enfrento Felicia? 

iQue significa el “claro” que pronuncia Pedro? En esa expresion, que semanticamente es 
una oration con sentido completo, hay dos cosas: la constatacion de una realidad de la vida de su 
padre y un juicio de reclamo. 

Ese juicio de Pedro dice del fondo y sustento del poder de su padre: arbitrario y dependiente. 
Mas abajo dice del fundamento del “poder” de la madre, distinto, a todas cuentas. El juicio de reclamo 
que aqul hallamos nos pone en frente dos cuestiones importantlsimas. Ante todo, no es cierto, como 
a veces se apunta, que el hijo ve con complacencia y aceptacion la dispersion afectiva del padre. En 
segundo lugar, es posible que la madre le ensefie al hijo tal juicio y as! el verdadero lugar “desvalori- 
zado” del poder del padre. Poder grande solo en apariencia. 

La mama de Pedro ni siquiera piensa quedarse en esa misma casa. No es pensable que pue- 
da compartir, dentro de la misma casa con el mismo hombre ^Sera que el verdadero “poder” esta en 
la madre? £Sera que ella vive otra cosa distinta de poder, pero mas efectivo, aunque mas sutil? La 
madre no marcha sola y as! podemos sospechar que all! puede ubicarse la ralz de su “poder”, en la 
relation vivida—con—el—hijo. 

El hombre si queda solo, aunque tenga, por ahora, una nueva mujer. El tener que aparece a lo 
largo de esta historia como verbo que une al hombre como la mujer indica el sentido de esa relation 
concreta: transitoria, no permanente, externa. Se tienen las cosas, los objetos; las relaciones 
verdaderas solo se viven. 

Ese “poder” de la madre que parece tener una cualidad relational aparece relacionado con el 
saber. Pedro nos dice que al salir su padre de la casa, su mama no sabla. De ello podemos pensar 
que la madre tenia el derecho y estaba en la position de saber a donde iba, mas si - como en este 
caso - se ausentaba por mas de unas horas de la casa. 

Otra cosa llama mucho la atencion. Pareciera que la furia de la mama no aparece ligada a la 
infidelidad, pues por el initio de la historia sabemos - tambien tenia que saberlo la mama de Pedro- 
que el papa tenia muchas mujeres. 

Mas bien parece que la rabia fue desatada por la ofensa a la casa. La casa, en la historia, pa¬ 
rece el espacio de vivencia de la madre con su hijo. Esa vivencia fue ofendida. De ahora en adelante 
madre e hijo marchan a otro lugar donde poder vivir. 

La casa pertenece a la madre, pero no como lugar flsico, aunque tambien como eso, sino 
como espacio relational. De alguna manera la casa es el lugar en el que Pedro y su mama viven la 
tranquilidad de su relation, otra mujer turbarla e impedirla tal tranquilidad. La madre ejerce su “po¬ 
der” sin competencias. Si el mismo padre no entra en ese nudo, menos aim otra mujer. 

Por otro lado, Pedro define en que direction esta el “poder” de la madre: “mi mama era tre- 
menda". Ese rasgo de la madre se situa por encima del padre. No dice “poderosa”, no dice 
“apoyada”. 
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“Poderoso”, “guapo” y “apoyado” son calificativos relacionados con el hombre, en este caso, con el 
padre. Lo normal para el vivimiento de Pedro y su madre es que ella ejerza asl, con todo, el control de los 
hechos. Lo diflcil es que el padre actue en el modo y position que solo corresponde a la madre. 

Pedro ni actua ante la pelea de su mama con su papa, si tampoco se “traumatiza”. Actuarla, 
seguramente, si fuese el padre el que golpeara a la madre. “Traumatizao”- nos dice Pedro es vivir 
“asustao”, como ante el episodio de la Digepol. Pero ante esa pelea, la madredad resuelve todo posi- 
ble conflicto, trauma o confusion. 

Eso llama mucho la atencion a lo largo de esta historia-de-vida, de la de Felicia y la de otras 
muchas del mundo-de-vida popular: no hay traumatismos en la familia cuando la madre actua asl 
como he descrito, como tampoco ante la disolucion de las uniones. Esto es importantlsimo si quisie- 
ramos hacer una psicologla desde el mundo-de-vida popular. 

Otro asunto que esta relacionado con ese ser “tremenda” es la confusion del orden en que la 
madre actuo. No se sabe a cuentas claras si golpeo primero al hombre y luego a la mujer que estaba 
con el o fue al reves. <^Por que la confusion? Tal vez porque el hecho se vivio desde una afectividad 
ajena al orden, pero ante la cual la madre gano, de todas formas. 

Este asunto llama mucho la atencion: en el Mundo-de-vida popular hay en el mismo vivimien¬ 
to de la madre un modo de vivir en el que ella aparece como “tremenda”, como resistente. 

Tal vez podrlamos hablar de una marca-gula que se expande en el vivimiento cotidiano de su 
madredad. Lo hallamos ante vivencias como el hambre, la crianza, la sexualidad. La madre - y no el 
hljo-hombre - alimenta, crla y sostiene al hijo, sin presentar y casi sin mencionar preocupacion por 
su propia manutencion. 

Hay en ella una enorme capacidad para aguantar resistentemente el hambre, el sueno y los 
trabajos. Lo mismo dlgase de la sexualidad, la madre la vivencia como controladora de esa dimen¬ 
sion respecto del varon. Ademas, es una sexualidad supeditada y finalizada a la maternidad. 

El cuerpo femino esta envuelto hasta desaparecer bajo los velos del cuerpo materno. Ese 
control le conduce directamente a sostener las riendas de todo el nucleo relacional en la que el hom¬ 
bre aparece supeditado al hijo y la propia madre de la mujer pasa a ocupar un lugar secundario 
cuando la mujer se hace madre. 

Felicia lo ha dicho: el amor mas grande es la madre, antes que nazcan los hijos; pero luego 
que estos nacen son el amor mas grande. El modo de actuation de la madre, su establecimiento del 
orden de sus tareas y el uso de los bienes que posee nos dan sugerencias de que es all! donde ejerce 
su poder, poder que es autoridad y referencia. 

De hecho, cuando Pedro quiere comunicarse con su papa no lo hace directamente, como si le 
estuviese negado tal acceso, sino que lo hace a traves de su mama, que no sabla leer. La madre le 
entrega la carta al padre y le manda cumpla con lo que Pedro le pide. 

Todo otro poder es percibido por Pedro como externo y danino: la naturaleza (tigres y culebras) 
y la policla (Digepol). Ante ese poder nace en Pedro una confusa experiencia de miedo casi fobico. 

En efecto, para Pedro no aparecen tan claros los objetos de su miedo, sino mas bien los di- 
chos de la gente. Pareciera como si el miedo fuera un mecanismo de control para sujetar a Pedro a la 
casa. Asl Pedro reniega de sus compaheros por sus costumbres “callejeras” y los llama “sonsacado- 
res”. <-,De donde le proviene a Pedro el juicio? El lo sugiere: de la abuela. La abuela le pega si sale a la 
calle y es la abuela quien lo separa de su padre. La abuela aparece en esta historia con un 
gigantesco poder - matricentrado - de decision. 
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El presente texto realiza una 
transvaloracion de la metaffsica clasica 
del Ser en una metaffsica posclasica del 
Sentido. El Ser se reinterpreta, en 
efecto, como Sentido, y el Sentido como 
Relation de Implicacion (axiologica), cuyo 
relato o correlato se encuentra en el 
Lenguaje simbolico. 


En la presente situacion de crisis del 
sentido y flotacion de los valores, una 
metaffsica del sentido intenta 
replantear el sentido de la metaffsica, 
disenando una filosoffa de la implicacion 
capaz de arraigar, sin sobrerreprimir, 
nuestra evanescencia. Implicacion 
significa aejuf solidaridad ontologica y 
compromiso con la vida. 


Continent de forte croissance econoinique,de 
democraties fragiles et d'inegalites extremes, 


alternatives sud 


I'Amerique latine est aussi traversee d'une 
dynamique soutenue de rebellions et de 
contestations sociales, aux formes, aux identites 
et aux revendications renouvelees. 


Etat des resistances 
dans le Sud 


Et pourtant, les mouvements sociaux de la 
region ont fort a faire aujourd'hui pour continuer a 
exister, a peser sur le politique. Menacee de 
dilution, de fragmentation ou de repression dans 
les pays ou les gouvernements sont restes ou 
revenus dans les courants dominants du 
neoliberalisme et du «consensus de Washington*; 
menacee d'instrumentalisation, de cooptation ou 
d'institutionnalisation dans ceux ou les pouvoirs 
se sont atteles, peu ou prou, a recuperer en 
souverainete et a redistribuer les dividendes des 
richesses exportees, la protestation 
emancipatrice offre un visage pluriel. 


Amerique latine 



CentrcTricontinental 
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Hugo F. BAUZA: Virgilio. Memorias del poeta. Biblos, 
Buenos Aires, 2011. 


Graciela MATURO, Argentina 


El poeta Virgilio en la mirada de un humanista 

La obra, que Neva el subtitulo: Una autobio- 
grafia espiritual, ha sido dedicada a Hermann 
Broch, el eminente autor de La muerte de Virgilio. 

Debera aceptarse que ni el libro de Broch ni 
el de Bauza podrian ser considerados estrictamen- 
te como novelas, si se piensa en el genera con crite- 
rio decimononico, como capaz de imponer tiem- 
po-espacios o perfilar totalmente a sus personajes 
ante un lector; perosabemosquetal inmanenciafic- 
cional ha desaparecido o se ha debilitado en el siglo 
ultimo. La amplitud novelistica permite su extension 
hacia la novela-ensayo, la novela cultural, las auto- 
biograflas ficcionales, etc. La mencionada obra de 
Broch es un gran ensayo sobre la decadencia de 
Occidente, penetrado por la reflexion de un hombre 
cultlsimo que supo captar la esencia de una civiliza¬ 
tion y su desgaste a partir de la Modernidad. Otros 
escritores han construido la memoria de un heroe 
historico, as! Marguerite Yourcenaren su Memorias 
de Adriano, traducida en los 50’ por Cortazar y ree- 
ditada hace pocos anos, o Robert Graves, en su li¬ 
bro Vo, Claudio. A esa estirpe pertenece la obra de 
Hugo Bauza, con la caracterlstica de que este in- 
vierte la perspectiva: su heroe representa a la Crea¬ 
don Poetica, historicamente sometida por el Poder 
politico y economico. 

La supuesta memoria autobiografica del 
poeta mantuano va desplegando ante nuestros 
ojos, en este libro que reuniria apuntes del poeta, su 
vida, formation, maestros, viajes y relaciones, a la 
par de sus obras, temas, preocupaciones y evolu¬ 
tion espiritual. Mas “objetiva" en los primeros capl- 
tulos, que dejan transparentar al erudito autor del li¬ 
bro, esa memoria se va haciendo mas interior y 
existencial en los siguientes, que revelan la madu- 
rez de Virgilio, su aquiescencia y simultanea lucha 
con el Poder, los tramos de su poetica llena de sabi- 
duria, y finalmente su dudosa muerte, aparente- 


mente inducida porsu protector, Cesar Augusto. El 
proyecto de la destruction de la Eneida por el poeta 
tambien es tratado en esos capitulos finales, como 
decision no cumplida, que se habria originado en un 
acto ultimo de integridad e independencia etica 
frente al tirano, movilizador de la obra. 

Una prosa elegante, sembrada de citas y 
referencias, y en particular -como era esperable- 
de citas de Virgilio, se despliega a lo largo de 28 
capitulos, enmarcados entre una nota introducto- 
ria y dos epllogos en los que asoma el autor-edi- 
tor del manuscrito. Procedimiento este del relato 
enmarcado que no es nuevo sino de vieja data, 
pero sigue siendo eficaz, especialmente cuando 
el autor deja ver intencionadamente los hilos de 
su trama, jugando con la doble perspectiva de su 
propia mirada y la del personaje abordado. El re¬ 
lator hace apelaciones a un lector complice, pero 
ciertamente no apela a cualquier lector, sino al 
lector cultivado en las humanidades clasicas o 
aquel que, sin haber alcanzado ese nivel, es ca¬ 
paz de disfrutar de un clima de cultura. 

La vida y la obra de Virgilio, reinterpretadas 
por Bauza, alternan con rapidos pantallazos sobre 
su tiempo, su entorno, sus amigos, entre los cuales 
se destacan Horacio y Mecenas. Todo este material 
podria dar lugar a extensos comentarios, pero he 
privilegiado tres temas conexos y convergentes que 
ocupan la reflexion del autor a traves de su persona¬ 
je: el Mito, la Poesla y el Poder. El autor hace gala de 
hondura poco comun para desarrollar y desvelar 
cada uno de ellos. 

El Mito, los mitos clasicos, de tan llamativa 
perduracion en la tradition de Occidente, estan le- 
jos de presentarse ante la mirada de Bauza como 
meros relatos que atraen la creatividad del artista o 
la erudition del filologo. Por el contrario muestra ha¬ 
ber alcanzado un real dimensionamiento de la esfe- 
ra mitica como soporte de la cultura y de la vida es¬ 
piritual del hombre. A cada paso de la narration sur- 
gen figuras reconocibles ligadas a la estimation del 
mito, o situaciones vitales que apelan a su formula¬ 
tion simbolica. Fiel a la tradition clasica, el autor 
aproxima definitivamente mito y verdad. 
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En cuanto a la Poesia, bien podria decirse que 
es el tema axial de esta obra dedicada al “altlsimo Poe- 
ta” de la Antiguedad latina, respetado por los medieva- 
les y los modernos comofigura emblematica del poeti- 
zar. Cada etapa de la vida muestra al mantuano abo- 
cado a alguna de sus obras, y enunciando o defen- 
diendo una poetica de alcances universales. Virgilio es 
presentado como el poeta-vate, iniciado en los miste- 
rios religiosos y el ejercicio filosofico, orficamente liga- 
do al canto y a la musica. 

En el espejo teorico construido por Hugo 
F.Bauza no solo resuenan los acentos de Platon y 
de Heraclito, tambien los de Novalis y Holderlin, los 
de Rilke y Heidegger. 

En cuanto a la reflexion de Bauza-Virgilio so- 
bre el Poder bien puede decirse que sobrepasa am- 
pliamente la vinculacion del poeta con su protector 
Cesar Augusto. El poeta y el principe encarnan po¬ 
los permanentes de la Historia, que dan lugar a un 
enfrentamiento esencial e inevitable y, en este 
caso, a un alegato por la labor del espiritu. La figura 
del poderoso instrumentando al creador, asi como 
la acomodacion y/o rebeldia de este frente al poder 
politico, son situaciones reiteradas que inducen al 
autor a una reflexion etica iluminadora. 

Muchos otros temas adquieren peso en esta 
obra: la amistad, el amor, la naturaleza, la religion, el 
rito, la filosofia. Al horizonte de la inmortalidad de las 
almas, frecuentado por Virgilio, se le superpone el 
llamado al cultivo de la tierra, que logra lo mas sus- 
tancial y equilibrado del humanismo clasico. 

El Dr. Hugo F. Bauza, director del Centro de 
Estudios del Imaginario Clasico y actual Presidente 
de la Academia de Ciencias de Buenos Aires, nos 
ha brindado una obra de excelencia, que en forma 
explicita recobra a uno de los pilares de la cultura 
occidental, mientras implicitamente cuestiona a un 
Occidente vaciado y degradado, que ofrece ante 
nuestros ojos la negation de sus valores, la cosifi- 
cacion del hombre, la mercantilizacion del arte. 

Melissa SALAZAR Comp.,) Robinson SALAZAR (Direc¬ 
tor-Editor): Los medios y la politica. Relacion aviesa. 
Colec. Insumisos Latinoamericanos, Elalep.com, Argen¬ 
tina, 2011, 202pp. 


Melissa SALAZAR, Argentina 


En el cierre del siglo XX la transmision en 
vivo del ataque de la OTAN a Kosovo en los Balca- 
nes en marzo de 1999 por las cadenas transnacio- 
nales de noticias CNN y la BBC con replicas en 


otras agendas y diversas senales en todo el mundo, 
exhibieron los armamentos, explosiones, vigilancia, 
enfrentamientos y otros rasgos de la barbarie y la 
violencia; reinserto en los debates la participation 
de la comunicacion y los medios en la politica beli- 
cista, la existencia de una propaganda de la guerra 
y las formas de recibir la information por parte de 
las audiencias siempre en relacion con el entrama- 
do hegemonico. 

Pero fue en septiembre del 2001 con los ata- 
ques al World Trade Center (WTC), en territorio 
norteamericano, el momenta preciso en el cual el rol 
de los medios, la tecnologia y la vida politica mun- 
dial, despertaron el interes del publico mundial so- 
bre la reaparicion de la guerra y de enemigos capa- 
ces de vulnerar el area del pais con mayor poderio 
military sistemas de seguridad, inclusocon ataques 
al edificio del Pentagono, Central de la Inteligencia y 
Defensa Nacional, reposiciono el lenguaje belicoso, 
la necesidad de vengan- za arropada con el velo de 
combatir el terrorismo, el odio a los musulmanes y el 
mundo arabe con el vinculo pre-construido de 
comunidades encubridoras de las acciones de Bin 
Laden, hasta colocarlo en la bandeja de entrada de 
la subjetividad colectiva para que lo internalizara sin 
objecion alguna. 

En la representation del terror implantado 
con los contenidos del 9-11 de cadenas 
informativas y medios, a diferencia de combates en 
periodos an- teriores, desprovistos de la capacidad 
por visibilizar de inmediato los even- tos en 
cobertura mundial, el enemigo convulsiono el suelo 
norteamericano, ya no sucedia en el lejano oriente, 
la violenta Centroamerica y la conflictiva Europa, 
sino en Wall Street, New York y Washington, corazo- 
nes del comercio y la politica, metropolis del primer 
mundo y del pais victorioso de la segunda guerra 
mundial y de la guerra fria. 

En breve la noticia e imagenes que circula- 
ron via satelite e internet, figu- raron en los titulares 
a nivel mundial. La transmision en tiempo real forta- 
lecio la construction de una realidad expresada por 
los lentes y testimonies de enviados y testigos sobre 
el acontecimiento innegable de caos, destruction y 
muerte, fue la realidad espectacular del golpe a las 
estructuras fisicas del orden economico y la justicia 
en la tierra de la democracia y la libertad, y el exodo 
de la barbarie, la violation a los derechos humanos, 
el horror y sufrimiento en ambas zonas. 

Minutos mas tarde, circularon de igual ma- 
nera las declaraciones oficiales acerca de los auto- 
res material e intelectualmente pertenecientes a un 
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grupo paramilitar islamico, es decir, visibilizaron a 
quienes ocuparon el lugar de enemigo mientras el 
discurso del republicano y extremo conservador 
presidente Bush evocaba nociones de naciona- 
lismo, soberania y justicia, y declaraba la guerra a 
los terroristas. 

Si leemos el tratamiento del fenomeno 9-11 
por los medios, resulta facil caer en la trampa del 
mito sobre la objetividad, independencia y libertad 
de expresion. No puede negarse que dos aviones 
colisionaron con las torres 1 y 2 del WTC y en pocos 
minutos ambas quedaron reducidas a cenizas, en el 
edificio del pentagono algo impacto, miles de perso¬ 
nas murieron en los eventos, y un grupo opositor 
adopto la autorla, pero ningun medio tiene la capaci- 
dad de plantear los hechos sin incluir los rasgos de 
su intencionalidad en la linea editorial entendida 
como la simpatia ideologica, vinculos financieros y 
politicos para filtrar la informacion a difundir y como 
presentarla. 

Las grandes cadenas norteamericanas 
apoyaron las versiones oficiales, filtraron la informa¬ 
cion e inhibieron datos que contradecian y poste¬ 
rior- mente circularon en el espacio virtual, caso de 
las explosiones y el misterioso derrumbe de la torre 
7, evidences de explosivos y otros rasgos parte de 
la plantation en demoliciones controladas, o de 
las discordancias en el impacto en Washington y la 
falta de pruebas acerca del supuesto avion ahi pre- 
cipitado. Y por el contrario, avocaron contenidos a 
fomentar la representation del terror acunado, el 
panico, la incertidumbre, el miedo y la demanda por 
seguridad\ justificante de las medidas extremas de 
control y estado de sitio aun vigentes. 

En el ambito academico e intelectual de mane- 
ra interdisciplinar emergieron analisis a partir de la 
combination de los objetivos particulares de los gru- 
pos e inversores financieros en las casas editoriales 
desde el caso norte- americano hasta los medios en 
cada pais, los mecanismos de control social adapta- 
dos al criterio del libre mercado enfocados a la capaci- 
dad persuasiva, intencionalidades de la informacion a 
nivel geopolitico, y del desempeno de procesos comu- 
nicacionales con eje en el miedo, la exhibition de la 
violencia y el caracter salvaje y asesino del ser huma- 
no, y de las consecuencias en las practicas sociales y 
la cultura devenidas del fenomeno mediatico. 

En America Latina, la reactivation de la 
guerra en los contenidos no obtuvo un mero valor 
simbolico de ataque terrorista en las reflexiones e 
investigation. La oleada beta acarreo paranoia y 
temor en la sociedad al despertar la memoria de 


guerras civiles, dictaduras, exterminio, conflictos et- 
nicos y desapariciones realizadas en decadas ante- 
riores, ademas de la posible intervention mediante 
los organos del Plan de Mandos Unificados en sus 
vertientes de Comando Norte (NORTHCOM) y Co- 
mando Sur (SOUTHCOM). 

A nivel politico, las tacticas de la Guerra de 
Baja Intensidad en la decada de 1990 con los acuer- 
dos de cooperation militar en contra de la guerrilla y 
el pensamiento insurgente, adoptaron de inmediato 
la actualization de las doctrinas de seguridad natio¬ 
nal y tendencias de la guerra contra el terra- rismo, 
cuyo logro partio en el manejo preventivo y hasta 
hoy deriva en las acciones regionales y por paises 
en las medidas de la conocida guerra contra el nar- 
cotrafico, lo cual implica capacitacion de fuerzas 
armadas y militares, concentraciones de datos per¬ 
sonates y biometricos de la ciudadaniay sumision a 
las normas de seguridad impuestas por agendas 
de investigation y policiales de los paises industria- 
les, mayor vigilancia y control en espacios publicos, 
principalmente en areas donde es requisite portar 
identification nacional y/o international, caso de 
aeropuertos. 

Kosovo y el 9-11 fueron el reinicio de la es- 
trategia para salvaguardar la libertad y paz global en 
el contenido mediatico, sin embargo, en la region la- 
tinoamericana solo fue sinonimo de nuevos emba- 
tes y refuerzo al libre acce- so y depredation de los 
capitales, una neocolonizacion de corte economico 
con cuidado de mantener la direction en las practi¬ 
cas democraticas, de ahi que en el momenta de 
triunfo de los movimientos populares en Venezuela, 
Bolivia, Ecuador y Argentina cuya inclination tiende 
a recuperar el Estado y redistribuir la riqueza por 
medio de planes sociales, surgieron las fricciones y 
cruces por parte de los sectores privados y los 
gobiernos en turno, principalmente en el espacio de 
los medios donde acogen el rol de voceros a favor o 
en contra. 

La intencionalidad depende de las condicio- 
nes de propiedad de cada casa editorial y las 
negociaciones internas, pero sin faltar a la participa¬ 
tion como sitio donde desarrollar la politica en la 16- 
gica de reemplazar a los partidos tradicionales. Lo 
encontramos en el tratamiento a los contenidos, los 
en- cuentros regulares con personajes selectos por 
inclination convergente, y la demonizacion de criti- 
cos y opositores; el tiempo y espacio a mostrar y 
evaluar propuestas en periodos electorates, escan- 
dalos de naturaleza privada entre los postulantes; y 
los think tanks implicados. 
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Ademas el contexto de crisis reciente, pro¬ 
duction de materias primas e insumos, escasez de 
recursos energeticos y naturales, y los danos me- 
dioambientales por la sobreexplotacion, al igual de 
anteriores conflictos entre paises industriales, 
genera las bases de reorden global militaren el cual 
garantizar el acceso de capitales a los recursos ne- 
cesarios que yacen en el hemisferio sur es prioridad 
y para ello, requieren de gobiernos abiertos a las di¬ 
rectrices y pautas del libre mercado, avales de la 
limpieza social inevitable y de la devastation irre¬ 
mediable del entorno, sin trabas ni regulaciones de 
cualquier tipo; gobiernos cuyo enfoque contribuya a 
aglomerar riqueza en pocos, y lo mas importante, de 
sembrar el miedo y la incertidumbre en las institu- 
ciones, y pensar a la comunicacion y los medios 
como herramientas de verdad y libre expresion, de 
validar el discurso de los agentes audiovisuales y 
virtuales. 

Establecer parametros de regulation y mar- 
cos juridicos en la comunicacion es la mayor causa 
de los conflictos, las propuestas para denominar 
contenidos y nexos financieros despierta constan- 
tes cruces en los medios de todo el mundo que fina- 
lizan con las demandas por el respeto a los 
derechos humanos de libertad. A mediados del siglo 
XX la polemica adquirio fuerza en la region Latinoa¬ 
mericana e instalaron legislaciones funcionales en 
los terminos de favorecer a los sectores cercanos a 
los gobiernos en turno, en particular de las dictadu- 
ras militares; mas con la introduction y cambios de 
la tecnologia y los vacios, las leyes tambien necesi- 
tan una reelaboracion adecuada. Por desgracia, el 
poderlo financiero concentrado es el principal 
organizadorde la oposicion al encontrar la posibili- 
dad de afectar sus intereses politicos e ingresos 
economicos. 

En la primera decada del siglo XXI, America 
Latina presencio los llmites de la compleja relation 
compartida entre los medios y la politica en el esce- 
nario de la escalada belica por garantizar la subsis¬ 
tence de los capitales y la plutocracia. Evidencian 
dos intentos de golpe de Estado (Venezuela en 
2002 y Ecuador en 2010) y uno exitoso (Honduras 
en 2009) donde la preponde- rancia del sector me- 
diatico privado (radio, television, prensa y servicios 
de acceso a plataformas virtuales) con estrecho 
vinculo a polos financieros y farmaceuticas, fue fun¬ 
damental para aislar simpatizantes y ubicar un esta- 
dio de temor y guerra civil al espectacularizar los 
despliegues de fuerzas armadas opositoras -caso 
Venezuela y Honduras-, policiales absortos en la 
desesta- bilizacion -caso de Ecuador-, deslegiti- 


mar los gobiernos electos en democracia e invisibili- 
zar los saqueos y reparto de la explotacion a los 
recursos estrategicos y la cobertura en sector de 
servicios. 

Incluso despues de los periodos de confron¬ 
tation, los grandes medios continuaron en la plena 
difusion de imagenes y videos en los territorios y 
otros paises de los momentos de violencia, una 
practica habitual en la caja de herramientas de los 
noticiosos, en particular si senalan a manifestantes 
y miembros de movimientos barriales y comunita- 
rios tal como sucede en los ul- timos meses con la 
situation demonizada del movimiento estudiantil en 
Chile en aras de continuar con la desaparicion de la 
education publica e incrementar las opciones de 
beca-credito. O de los constantes ataques a las pro- 
testas de sindicalizados en Argentina por diversa ra- 
zon, pero que reciben un tratamiento de critica 
negativa pues cualquier medida de fuerza colectiva 
es objetivo de erradicar en la cultura del individualis- 
mo y la calidad en el trabajo. 

Ademas el juego de los contenidos acude al 
auxilio de la opinion de los think tanks, intelectuales 
y editorialistas de igual tendencia ideologica, los 
cuales son llamados a participar en la coyuntura y 
sustentan con el argumento y trayectoria de cada 
uno la parte estrategica de mostrar la aprobacion o 
rechazo desde su position de prestigio, los cuales 
reciben prioridad en el momento de publicar sus 
productos por las grandes editoriales vinculadas a 
los medios concentrados y asi predominar en la 
oferta cultural, un circulo interminable de consumir 
lo previamente selecto y aprobado por los intereses 
de la hegemonia y la plutocracia. 

Ninguno de los involucrados ni los jefes de 
prensa, editores pregunta acerca de la gran parado- 
ja de determinar si realmente la information y los 
procesos comunicacionales que desempehan po- 
see caracter publico, objetivo e imparcial tan 
pregonado. Los medios transformaron su logica a la 
de un silencio de doble filo forjado por un lado de es- 
tar bien con el gobierno y el tejido politico y por el 
otro de fungir en la oposicion, de igual manera ac- 
tuan respecto a las problematicas sociales, princi- 
palmente en el reconocimiento a la otredad y los 
derechos a preservar las riquezas de cada pais. 

Resta entonces preguntar cual es la verda- 
dera intencionalidad ejercida en el seno de sus ofici- 
nas; cual es el valor de la information si no es el de 
entrar en la propaganda de una guerra visible a la 
vista pero invisible a la reflexion; de que maneras 
conciben el quehacer de la comunicacion si no es 
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con el dialogo y el conflicto necesario para estable- 
cer los intereses comunes y el retorno de las 
comunidades;porqueapelancon semejantetenaci- 
dad a la manipulation y la desinformacion respecto 
a las iniciativas contrahegemonicas y siguen bajo la 
conception de un publico o audiencia que atendera 
toda recomendacion en modo pasivo. 

El 9-11 abrio por completo el camino de la 
estrategia del miedo en el control social, la perfec¬ 
tion despues de decadas de pruebas y estudios del 
comportamientohumanodelbiopoderfoucaultiano, 
pero la voragine antecedio por bastante tiempo y ac- 
ciones al suceso durante cada reordenamiento glo¬ 
bal, gran guerra e imposition de modelo politico y 
economico que refundaba el lazo social. La adapta¬ 
tion de la democracia modified en gran parte la ruta 
del miedo imposible de igualar al infringido antes por 
el yugo de los feudos e imperios sobre los pueblos y 
colonias, miedo vencido en parte con auxilio de la di¬ 
fusion informativa, las rebeliones civiles y la existen¬ 
ce del sujeto critico, el cual mantuvo el recurso de lo 
moral, las tradiciones y el misticismo para con- 
trarrestar la perdida de control con uso del mismo 
recurso e incentivo de la critica: las estrategias 
comunicacionales, medios y modos de produciry di- 
fundir la information. 

El miedo, la comunicacion y los medios son 
elementos inseparables en nuestros dias en la caja 
de herramientas del Mercado y los intereses pluto- 
craticos por el dominio de la politica donde en los ul- 
timos anos extendieron el area de conquista directa 
caso de los presidentes Berlusconi (Italia) y Pinera 
(Chile) quienes evidencian la participation de los 
inversionistas en senales audiovisuales o de grupos 
editoriales en cargos del orden publico; o indirecta- 
mente mediante pactos y acuerdos de apoyo en las 
licitaciones federales a las determinadas industrias 
y protection a capitales, por ejemplo, las mineras 
canadienses, explotacion de recursos energeticos 
en plataformas marinas, subsuelo y refine- rias; 
concesionarias de autopistas, inversion publicitaria, 
consultoria especializada, compra de insumos en 
particular farmaceuticos, entre otros. 

El esquema fundamental de la estrategia 
que a nivel discursivo es presentada como la seguri- 
dad/inseguridad que cohesiona los elementos parte 
de la incertidumbre acompanada por la cosificacion 
en la vida, desimbolizacion de los sujetos y siembra 
del temor al riesgo y el dolor, nociones preinstaladas 
con otras normas de control y anclaje a las conse- 
cuencias del libre mercado pro- fundizado en las ul¬ 
timas tres decadas del siglo XX. Posee entonces 


una mezcla de componentes compartidos entre la 
politica y las practicas sociales que des- emboca en 
la condition sociocultural, es decir, en el aparato 
psicologico, de ahi su importancia en los analisis y el 
cambio de la notion de inteligencia en terminos de 
guerra y conflicto a no solo conocer los planes del 
enemigo sino su comportamiento, gustos, modo de 
transito cotidiano, entre otros. 

La dimension psicologica de la Guerra de 
Baja Intensidad actualizada a los requerimientos 
del siglo XXI y las nuevas generaciones gustosas 
de la tecnologia y el consumo disemina a diario 
nuevas interrogantes con singular apego a como 
reinventar lo comun con respeto a la individualidad y 
el des- interes por lo colectivo, y los medios figuran 
como herramientas destacadas siempre parciales, 
siempre opositoras a la raiz de lucha social. Es en¬ 
tonces el momento en el cual revela su presencia el 
rostra de la guerra en America Latina, que no traslu- 
ce ejercitos de organos internacionales ni misiones 
de paz, sino grupos vinculados a la politica, finan- 
zas, medios de comunicacion que seleccionan, fil- 
tran y tratan la information de manera conveniente 
a los intereses particulares, production tecnologica, 
de materias primas y administration de recursos 
energeticos, y fuerzas locales -armadas o policia- 
les- los cuales buscan con base en el despojo, acre- 
centar los indices de riqueza y acentuar la desigual- 
dad mientras conservan a la poblacion distraida, 
enajenada con los productos y las intencionalidad 
propagadas de batallas epicas entre bandos del 
bien y el mal, de la oferta de resoluciones a la incerti¬ 
dumbre ante aquello capaz de ocasionar dahos a 
los cuerpos. 

La conception de la politica actual permite a 
la logica separatista de la information mediatica 
ampliar la brecha entre Estado comprendido como 
gobierno abierto a las directrices del Mercado sin 
posibilidad de action re- gulatoria; y pueblo trans- 
formado en publico/consumidor/usuario, quien ac¬ 
cede, utiliza el recurso, y servicio garantizado por 
las normas neoliberales y consume los contenidos 
que por exteriorizar el discurso de independencia y 
libre expresion cree asegurar el convencimiento y 
obtener la confianza necesaria para ubicar a los me¬ 
dios como lideres de la opinion publica. 

El enunciado de “la guerra es la continuation 
de la politica por otros me- dios” de Clausewitzen su 
famoso tratado “De la Guerra" publicado en 1832 
adquiere sentido y veracidad, y bien podemos 
agregar que algunos de los “otros medios” plantea- 
dos por el estratega prusiano son hoy los espacios 
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electronicos y audiovisuales legitimados por in¬ 
centive propio y propaganda oportuna a fin de arran- 
car las tradiciones de que hacer la politica requiere 
de la calle, de lo colectivo, de la participation y en- 
trega, y reemplazar por una participacion cuantifica- 
ble en comentarios, visitas, o miembros afiliados en 
redes sociales, los nuevos espacios de la politica 
que declaran obsoletos y corruptos a los partidos 
politicos y los metodos tradicionales de la militancia, 
el aprendizaje y analisis en colectivo hasta formar 
las filas y manifestarse congruentes. 

America Latina sufre la guerra de neocoloni- 
zacion por los recursos, ade- mas de la guerra por 
reformular la politica, el rol de los medios y reducir la 
comunicacion al traslado de datos e information 
con discurso de libertad pero siempre filtrada, y con 
el enfoque de un lente que exhibe contenidos en 
determinada linea de intereses, simpatlas y 
rechazos. La guerra en contra del conflicto si posee 
naturaleza de demanda social y defensa por los 
derechos que corresponden a los pueblos en demo- 
cracia y la naturaleza previsora del bienestar y la 
equidad del Estado en la figura del super otro, Chile 
en los meses recientes instala la problematica. 

La revuelta de jovenes y estudiantes que 
medios privados exhiben a ra- zon unica del costo 
de la education e insisten en restarle validez al 
recurrir a las imagenes de choques entre manifes- 
tantes juveniles y fuerzas policiales, prueban la 
magnitud de la parcialidad neoliberal encargada de 
focalizar con dos intencionalidades: una encargada 
de demonizar a la protesta, y la segunda de cercar 
el argumento de la lucha y establecerlo solo como el 
costo de la education, as! permite maniobrar sin 
adentraren el terreno de la politica publica y la desi- 
gualdad entre clases ni reconocer la participacion 
cada dia mas amplia de otros sectores de la pobla- 
cion en el movimiento. 

En el caso de la guerra a favor del conflicto el 
tratamientode los medios apoya si involucra lasfun- 
ciones separatistas y opresoras de los gobiernos en 
turno, las situaciones de Colombia, Mexico y Hon¬ 
duras sobresalen en la region. Las principales cade- 
nas manejan una doble intencionalidad de acuerdo 
con la politica de securitization y transito de las 
fuerzas armadas y policiales en los espacios publi- 
cos, tienden a plantear el metodo discursivo del 
9-11, la defensa a la soberania, protection interna, 
y miedo para validar la muerte, combates y estado 
de sitio en vigilancia permanente, mientras comple- 
mentan con elementos de la farandula y el espec- 
taculo -parecido al caso de Artear, grupo financiero 


en oposicion discursiva al gobierno en Argentina- a 
manera de ridiculizar la politica, eliminar en la 
determinada franja horaria la problematica de vio¬ 
lence, muerte y riesgo, e instalar en cambio las opi- 
niones y momentos eflmeros en la vida de los per- 
sonajes en el ambito del entretenimiento. 

La comunicacion pensada hacia los efectos 
de la sociedad pasiva a las ordenanzas de los me¬ 
dios y no del conflicto y el dialogo, el nexo entre cla¬ 
ses y sujetos, ideologias y practicas, conduction gu- 
bernamental y movimientos comunitarios, para coli- 
sionar ideas y producir nuevas tendencias y una poli¬ 
tica allegada a las exigencias de la naturaleza eman- 
cipatoria de los pueblos. Las practicas comunicacio- 
nales ocultas en la trama de las libertades universa- 
les, del miedo, la paranoia y desconfianza, de la fe en 
el poder absoluto de la riqueza como garante de la fe- 
licidad y certeza de la vida sin transgresiones ni vio¬ 
lence, de la constante division entre un nosotros y un 
ellos regulado por la capacidad de consumo. Los pro- 
blemas de un campo de estudio en formulation y puja 
por ubicarse en las ciencias sociales latinoamerica- 
nas y la participacion politica, y definir bajo cual mira- 
da partir a los objetos de investigation. 

El libro “Los medios y la politica: relation 
aviesa” surge en la busqueda por reflexionar sobre 
las inquietudes anteriores. Los aportes de notables 
academicos e investigadores de Mexico y Argentina 
construyen el sendero de reflexiones acerca de una 
problematica que indica crecimiento en el trato duro 
y los embates del sector financiero a los gobiernos 
y/o la sociedad en general, la clara evidencia de par¬ 
cialidad desde las conducciones editoriales que in- 
fluyen en los modos de production de contenidos 
en los medios de comunicacion; el conflicto real en¬ 
tre la democracia discursiva y la aplicada a los terri¬ 
tories, el valor de la opinion publica, la participacion 
y otros facto- res que determinan la existencia de 
ciudadanos y no de subditos del poder mediatico, y 
el enfrentamiento compartido por los diversos mitos 
de independencia, objetividad y libertad de expre- 
sion que acompanan las practicas comunicaciona- 
les, la economla y la politica en el momenta de es- 
conder su uso instrumental y extienden la magnitud 
del problema a nivel mundial. 

Quedan abiertas muchas ventanas sobre 
los medios y la politica, en un primer momenta fue- 
ron invitados para que articularan el discurso de la 
nueva derecha y vehiculizaran el miedo en una so¬ 
ciedad que tiene rotos los hilos asociativos y el tejido 
comunitario; sirvio y aun es util para incentivar la 
fragmentation social, forjar la insularidad y desarti- 
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cularlos nucleosasociativos hasta pulverizarel lazo 
social. 

Incide en los individuos desciudadanizados 
sembrando actitudes corporales, innova ademanes, 
disena e decide la vestimenta de la epoca, dota de 
sentido los actos comportamentales, expresiones 
del gesto, timbre de voz y otras esferas que son pro- 
pias de los hombres y con discurso belicoso dirige el 
accionar colectivo. Ademas, con el lenguaje perio- 
distico hace del cuerpo un territorio donde el dolor, 
la maldad, el odio, el malestar, la tension y el signo 
encuentran un espacio de expresion en quien lo ha- 
bita y quien lo enajena. 

Los medios robaron, sin que percibieramos 
a tiempo, el rol del estado, desplazo paulatinamente 
a los partidos politicos, hizo de la politica un es- pec- 
taculo, vulgarizo el debate politico, desvertebro la 
esencia comunitaria y se quedo, hasta ahora, como 
el vector mas representative de la sociedad, donde 
gobiernos, organizaciones politicas, conflictos, de- 
mandas, movimientos sociales, quedan margina- 
dos si los medios los invisibilizan, el poder deescon- 
der la realidad es una facultad asumida que los 
Estados con duda te- men recuperar a traves de la 
Ley de Medios, si no lo hacen a tiempo, el poder me- 
diatico sera un Leviatan que nos robara todas las 
libertades. 


El contexto del libro esta dado por el perio- 
dos mas violento de la humanidad, los medios acer- 
can, alejan, desaparecen e inventan los eventos be- 
licos, los orientan y acercan a la mesa de consumo 
con intencionalidad de lucro y dominio, no obstante 
la sociedad absorbe y disipa mensajes, los esparce 
y multiplica, sin filtro ni conciencia, es pieza indis¬ 
pensable para robustecerse el poder mediatico, y la 
voz critica no tiene espacio ni eco. 

El presente libro es la suma de voces y eco 
de criticos de los medios que pluma en ristre y ojo 
avizor, rastrean los senderos por donde transitan 
los medios y de que manera hacen de la politica un 
espectro sin sentido. 

Bienvenida la retorica confeccionada con 
olanes de corrientes filosoficas, botonaduras de 
analisis agudo, tejido de ideas y argumentos, ribetes 
de con- jeturas que desafian los dilemas, corte de 
perfil critico y remate de conclu- siones parciales 
contundentes. Asi la coleccion Insumisos Latinoa- 
mericanos entrega a los lectores un libro que abre el 
debate de los medios y la politica y los riesgos que 
van asomandose ras de la colina del Siglo XXI si no 
aten- demos la libertad exagerada del poder media¬ 
tico que busca atemorizar a la sociedad contempo- 
ranea. 


' 



El libro Los mediosy la polltica relacion aviesa es la suma de voces y eco 
de criterios de los medios de comunicacion que, pluma es ristre y ojo 
avizor, rastrean los senderos por donde transitan los mensajes 
mediaticos y de que manera hacen de la polltica un espectro sin 
sentido. 




La coleccion Temas Estrategicos entrega a los lectores un libro que 
abre el debate sobre los medios y la polltica, los riesgos que van 
asomandose tras la colina del siglo XXI que hacen peligrar las 
libertades individuates y colectivas por los excesos del poder mediatico 
que buscan atemorrizar a la sociedad contemporanea al imponer el 
pensamiento unico derecho a replica. 



Los senderos por donde transitan las reflexiones seleccionadas 
explican el crecimiento y los embates del sector financiero contra los 
gobiernos y/o la sociedad en general, la clara evidencia de parcialidad 
desde la conducciones editoriales que influyen en los modos de 
produccion de contenidos en los programas televisivos y periodfsticos, 
el conflicto real entre la democracia discutiva y la aplicada a los 
territories, el valor de la opinion pubica, la participacion ciudadana y 
otros factores que determinan la existencia de la democracia y no la 
aldea de la subditos del poder mediatico. 






Inmemoriam 

Adolfo Sanchez Vasquez 


Gabriel Vargas Lozano 

Profesor-investigador del Departamento de Filosofla de la UAM-I. 
Fundador y co-director de la Revista Dialectica de la BUAP 


La muerte empequenece o en- 
grandece a los seres humanos. Durante la 
vida las personas pueden recibir muchos reco- 
nocimientos, algunos, producto de un reconoci- 
miento autentico de su aportacion y otros, indu- 
cidos por razones ajenas. Hegel tuvo reconoci- 
miento durante su vida y sin embargo, a su 
muerte fue combatido hasta convertirlo, como escri- 
bio Marx en el postfacio a la segunda edition alemana de El Ca¬ 
pital, en “un perro muerto”. A Hegel, lo enterraron en una 
sencilla tumba de Dorotheenstadt. Otro ejemplo 
contrastante fue el de Giovanni Gentile y Bene¬ 
detto Croce durante el fascismo. Gentile recibio 
todos los honores y sus obras se exhiblan en los 
escaparates de las librerlas, en cambio Croce 
sufrio la exclusion fascista aunque la posteridad 
lo premio ^quien se acuerda hoy de Gentile? 
Sartre fue combatido durante su vida aunque 
tambien admirado por su obra literaria, su pensa- 
miento filosofico y su actitud comprometida con la 
humanidad. A su muerte, una multitud de 20,000 
personas lo acompano hasta su descanso final en 
Montparnasse. En fin, algunos son menosprecia- 
dos en vida y otros justipreciados. 

Sanchez Vazquez llego a Mexico exiliado y pobre, con una 
enorme pena a cuestas como lo fueron la derrota de la Guerra ci¬ 
vil y el exilio. Esa pena se fue prolongando mientras mas pasaba 
el tiempo y vela que los esfuerzos de la oposicion en contra del 
franquismo eran inutiles. Sobre su position existential dejo el magistral texto 
denominado “Cuando el exilio permanece y dura” y que se publico con otros textos similares en un li¬ 
bra denominado Exilio! El exilio -decia Sanchez Vazquez- es “un desgarron”; una herida que no cie- 
rra; una puerta que parece abrirse y nunca se abre. Llego a Mexico con la idea de volver pronto para 
combatir al fascismo que se habia apoderado de su patria y tuvo que luchar en la nuestra para lograr- 
se un lugar propio. Fue por ello que trabajo como guionista, traductor, profesor, cuidador de los ninos 
de Morelia y con un gran esfuerzo logro ingresar a la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM para 
estudiar literatura espahola y luego filosofia. La Facultad fue una casa en donde escribio sus obras; 
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impartio clases; participo con sus alumnos en el movimiento estudiantil de 1968; lucho por la sindica- 
lizacion del magisterio y fue la madre nutricia que no abandono y recogera parte de sus cenizas. Sus 
restos podlan haber sido trasladados a Espana a la que tampoco renuncio como patria de origen 
pero prefirio que sus restos se quedaran en su patria de destino. Es por ello que considero que su 
obra es parte indeleble de nuestra filosofla como lo es de la filosofla hispanoamericana y mundial. 

Se ha habladoya en otros homenajes de su evolucion. Tuve el privilegio de ser uno de sus dis- 
clpulos y de presentar muchas de sus obras pero mas que reflexionar sobre la evolucion de su obra 
quisiera expresar en esta oportunidad algo que, para ml, constituye un ejemplo: por su edad; por las 
circunstancias que atraveso la historia del mundo en los anos treinta, cuarenta y cincuenta; anos de 
angustia y desesperacion por la Segunda Guerra Mundial pero tambien de respiro cuando triunfaron 
los aliadosfrente al nazismo, Stalin quedo convertido en “el heroe” (artlculo “Un heroe kafkiano; Jose 
K”) de la lucha antifascista y el depositario equlvoco de la esperanza, sin embargo, a partir del “Infor¬ 
me secreto” de Krushov en el XX Congreso del PCUS, el maestro Sanchez Vazquez inicia un largo 
proceso de crltica al estalinismo. Esta crltica tiene su primera manifestation en 1965 con Las Ideas 
esteticas de Marx y luego con la Antologla de Estetica y marxism , en donde Sanchez Vazquez de- 
muestra que la estetica del realismo socialista no era la concepcion de Marx y menos la de una esteti¬ 
ca creativa. Pero en 1967 da un paso mas: recusa al materialismo dialectico de factura sovietica y 
apuntala la tesis que conformaron su propia concepcion original extraida de Marx: la filosofla de la 
praxis. 1965 y 1967 son dos anos centrales que le permitieron ingresar a una etapa madura de su 
pensamiento. Pero todavia quedara un gran obstaculo: un enorme y complejo problema que aun tie¬ 
ne que ser despejado en varios aspectos y sobre el cual dara un paso muy aventurado: la tesis de 
que el llamado “socialismo realmente existente” (es decir, como consideraba Suslov “el unico que 
pudimos construir de acuerdo a las condiciones historicas”) no era realmente una sociedad socialis¬ 
ta en el sentido marxiano del termino. Esta tesis, producto de un esfuerzo critico profundo la expuso, 
sin renunciar al marxismo ni al socialismo y por el contrario, afirmando el valor del pensamiento de 
Marx y de muchos marxistas criticos. En otras palabras: mientras muchos aprovecharon el derrum- 
be para renunciar al ideal de un socialismo democratico, Sanchez Vazquez se deslindo tanto del ca- 
pitalismo (en sus diversas versiones) como de la socialdemocracia actual. Como se sabe, desde los 
anos ochenta, el sistema adopto la estrategia neoliberal que es la expresion mas profunda de la des- 
humanizacion y que exigio ponerse a su servicio, Sanchez Vazquez realizo una triple operation: 
mantuvo la critica al capitalismo; no acepto la via socialdemocrata o reformista y critico profunda- 
mente aquellos paises que se ostentaban como socialistas incluyendo un valiente texto sobre Cuba, 
pronunciado en Cuba y en donde expone que ese pais habia adoptado el modelo sovietico pero que 
al mismo tiempo habia tenido una serie de expresiones originales y propiamente latinoamericanas. 
A raiz de su muerte, los filosofos cubanos hicieron llegar, a traves mia, una carta a la comunidad filo- 
sofica de Mexico, en donde decian, entre otras cosas (el texto completo se publicara en la revista 
Dialectica n. 43) “Sanchez Vazquez supo ver mas lejos que nosotros”. En efecto, romper con la ideo- 
logia; romper con el dictum de que aquellos paises eran realmente socialistas no era facil, se reque- 
ria un gran esfuerzo critico y autocritico. Este es, desde mi punto de vista y mas alia de otras cualida- 
des, un ejemplo de honestidad intelectual del maestro Sanchez Vazquez: veneer la ideologia domi- 
nante en la izquierda y decir lo que consideraba a partir de una reflexion critica. 

Pero se pueden mencionar otros ejemplos. Uno de ellos podria ser llamado “la persistencia 
teorica”. En nuestros paises, que vivieron 300 anos de colonia, persiste un sindrome neocolonial que 
implica la dependencia teorica de las corrientes dominantes en Europa. A mi juicio, nadie que haya 
profundizado en forma creativa en una corriente filosofica, podria cambiar de concepcion, de la no- 
che a la manana y sin un profundo razonamiento critico y autocritico. Lo que ocurrio tras el derrumbe 
del llamado “socialismo real” fue una adecuacion vergonzosa al neoliberalismo sin embargo, diver- 
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sos filosofos, cientificos sociales o intelectuales se negaron a aceptar la identidad entre el pensa- 
miento original de Marx y el marxismo sovietico o entre el marxismo crltico y creativo y una version 
dogmatics y empobrecedora. Solo la ignorancia o la mala fe pudieron sostener tamana identifica¬ 
tion. Sanchez Vazquez no abandono al marxismo pero tampoco la crltica a este paradigms recono- 
ciendo sus alcances, sus llmites y sus problemas. Asl, en el acto que organizaron varias asociacio- 
nes y partidos a partir de la iniciativa de la revista dialectics con motivo del centenario de la muerte de 
Marx, Sanchez Vazquez hablo de un Marx crltico del capitalismo pero tambien de un Marx que en- 
contro llmites historicos y teoricos para muchos de sus planteamientos como lofue el caso de la prio- 
ridad de la clase obrera industrial como palanca del cambio y la ampliation de las luchas sociales en 
relation con los derechos de la mujer; de los indlgenas; de las razas oprimida, etcetera. Para San¬ 
chez Vazquez el marxismo era crltica de lo existente, conocimiento de lo real, propuesta de una so- 
ciedad alternativa, autocrltica y tambien una utopia perfilada en sentido positivo, como lo planted en 
su libro titulado Del socialismo cientlfico al socialismo utopico que tuvo su origen en un importante 
coloquio que se llevo a cabo en un curso de verano organizado por la Facultad de Ciencias Pollticas 
y Sociales de la UNAM, en 1970, en el que participaron, entre otros, Edgar Morin, Lucio Colletti, Les- 
zek Kolakowsky, Herbert Marcuse y otros. 

Pero el ejemplo filosofico y politico de Sanchez Vazquez, no se queda alll. Abordo temas y 
problemas que en el marxismo no hablan sido estudiados suficientemente como la etica. En sus con- 
ferencias sobre Etica y politics en la Facultad de Filosofla y Letras, que despues fueron publicadas 
en uno de sus libros desarrolla una concepcion que tiene sus antecedentes en otros textos. 

Otro ejemplo fue su generosidad al hacer comentarios de reconocimiento a las obras de sus 
maestros, colegas y disclpulos, entre los que figuraron, Joaquin Xirau, Eli de Gortari, Manuel Sacris¬ 
tan, Leopoldo Zea, Eduardo Nicol, Carlos Pereyra, Alejandro Rossi, Luis Villoro (con quien mantuvo 
una larga y fructlfera polemics) y otros. En ellos busca siempre, con honestidad sus aportes y senala 
sus crlticas. 

Pero tambien habra que mencionar toda una veta literaria que mantuvo desde siempre y que 
implica la crltica de autores como Valle Inclan, Unamuno y Garcia Lorca hasta Jose Revueltas y Jai¬ 
me Labastida. En su ultimo libro Incursiones literarias que alcanza un volumen de 510 paginas, rinde 
homenaje a sus amigos Emilio Prados, Juan Rejano, Juan Marinello e incluye textos sobre jovenes 
creadores. Su texto sobre Juan Rejano, amigo entranable que muere antes de poder regresar a 
Espana, es calido y a ratos jocoso como cuando narra que recien llegados a Veracruz y paseando 
por el muelle, un veracruzano con su mujer e hijos le dijo a Rejano: 

“iQue no me harla usted el favor de venir a comer con nosotros a su casa? 

Y Rejano, sorprendido y confuso, respondio: 

iA la mla...? jSi yo soy un triste refugiado, sin patria, sin hogar y sin una moneda!” (p. 447). 

Sanchez Vazquez agrega que: 

“Los pocos dlas que estuvimos en Veracruz nos sentlamos felices, pese a los bolsillos va- 

clos y a la incertidumbre y la nostalgia”. 

Despues de muchos anos y tras la muerte de Franco, llego al fin la democracia en Espana. 
Sanchez Vazquez declaro que consideraba que el exilio habla terminado objetivamente. 

Los exiliados espanoles hablan sido tratados, en Espana, como traidores y su obra habla sido 
pasada en silencio. No hace mucho conod una enciclopedia espanola electronica en donde no apare- 
cla Jose Gaos, sin embargo, ahora ya han sido publicadas diversas obras en las que se reconoce la 
aportacion de los filosofos exiliados o transterrados como decla Gaos y objetaba Sanchez Vazquez. 
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Fue por ello que el primer acto de reconocimiento fue el doctorado honoris causa que se le 
otorgo en Cadiz y los reconocimientos posteriores en Malaga y Algeciras. Esto quiere decir que San¬ 
chez Vazquez tuvo la fortuna de ser reconocido en su propia tierra. 

Cuando fue investido por la LINED en 1993 con el doctorado honoris causa, Sanchez Vaz¬ 
quez planted en su discurso de aceptacion una pregunta crucial: “<j,Que significa filosofar?” 

Sanchez Vazquez se refiere a Kant cuando dice que no se ensena filosofla sino a filosofar, po- 
niendo el acento en la actividad reflexiva y racional. Pero inspirandose en Gaos que llegaba a decir 
que cada filosofo tenia una vision propia y original del mundo, expone las vlas de su filosofar: el acce- 
so desde una practica poetica y polltica a la reflexion en torno a la estetica, la etica, la filosofla. Su crl- 
tica al marxlsmo institucionalizado que hemos referido y su propuesta de la filosofla de la praxis 
como el significado profundo, complejo de la filosofla en Marx. Una reflexion que tiene presente las 
necesidades sociales e historicas y la busqueda de su transformacion. “^por que empenarse en esa 
transformacion y no dejar las cosas como estan? Porque este mundo que nos ha tocado vivir es pro- 
fundamente injusto. As! que el filosofar para Sanchez Vazquez implica una opcion moral y polltica. 
Su respuesta es “filosofar significa para el “cierta relacion con un mundo que no nos satisface y, con 
ella, la aspiracion, el ideal o la utopia de su transformacion”. Por su naturaleza teorica, esa funcion no 
cambia nada pero eleva la conciencia de la transformacion. Toda filosofla tiene efectos practicos 
pero “lo distintivo de Marx es que pone en primer piano esa finalidad practica, vital, que conlleva el 
imperativo moral de transformarel mundo” Filosoflaycircunstancias. Ed. Antropos, Madrid, p. 420. 

“Protagonista activo y testigo crltico de las experiencias historicas, pollticas y culturales mas 
apasionantes del siglo XX” como dice Manuel Aznar Soler, autor del estudio introductorio, al libro 
Incurslonesliterarias. Logro una gran hazafia: mantenerse erguidofrente al huracan del derrumbey 
no sucumbir a su accion destructora. Logro tambien una obra que fue reconocida en vida y lo esta 
siendo despues de su muerte. Una historia bien conformada y ausente hasta la actualidad, sobre el 
pensamiento filosofico mexicano, latinoamericano e hispanoamericano, permitira ubicarlo correcta- 
mente en todo el entramado problematico de la segunda mitad del Siglo XX y lo que va del XXI pero 
no tengo duda en que sera considerado como uno de los grandes pensadores que ha dado Mexico a 
la filosofla mundial. 


Inmemoriam 

Francisco Delgado Rosales: Mision contra la inseguridad 


Evaristo Mendez (L UZ) 


La historia de la humanidad serla la for¬ 
ma como se desenvuelve la vida de los hom- 
bres y mujeres, pero en ultima instancia es la 
historia de las ideas que ellos y ellas producer! 
para conjurar la vida misma. En este sentido la 
vida y las ideas del Dr. Francisco Delgado Ro¬ 
sales constituyeron, constituyen y seguiran 
constituyendo la base moral y cientlfica de la 
sociedad venezolana. Supo leer desde hace 
mas de treinta anos que para mantener el orden 
de la sociedad habrla que centrarlo en el diag¬ 
nostic de las sombras que naclan del centra de 
la sociedad, no solo bastaba un orden jurldico y administrativo renovado o transformado segun los 
criterios de justicia e igualdad social. Porque aun teniendolo se desbarataba al no indagar a fondo 
esas sombras que liquida dla a dla a tantos seres humanos no solo en estos territorios latinoamerica- 
nos sino a nivel mundial. Esa sombra es la criminalidad con todas sus manifestaciones que se tradu¬ 
ce en la cotidianidad como inseguridad. Desde su tesis de grado como Sociologo que lo llevo a coro- 
nar una camera con la distincion Summa cum Laude hasta sus tesis doctoral y una cantidad de ar- 
tlculos cientlficos y de opinion altamente orientadores dio alertas, intentaba crear conciencia, 
generaba planes de accion y de formacion, para lograr finalmente la seguridad de todos los 
venezolanos y para el exito de los gobernantes. 

Siguiendo el ejemplo de sus padres el Dr. Jose Manuel Delgado Ocando y la Senora Yolanda 
Rosales de Delgado, sabla muy bien que la etica y la ciencia son las dos vlas para poder conducirse 
no solo a nivel individual sino a nivel colectivo. Siempre pensaba que para tomar decisiones habrla 
que fundamentarlas en el conocimiento cientlfico, porque sabla que el empirismo del funcionario de 
Estado, y la buena voluntad del gobernantes, eran insuficientes para abordar con exito los proble- 
mas de la realidad, y mas cuando se trataba del ambito del delito. Era un ser pensante y al mismo 
tiempo hombre de accion. 

Trataba con igual peso el orden logic de los conceptos como las relaciones directas en el lu- 
gar de los acontecimientos a la sombra criminal como de las carceles; tambien era un gerente contra 
la impunidad al desempenarse en cargos publics directamente vinculados a su especialidad. Su 
concepcion de la criminologla, sus recomendaciones para solucionar el problema de la inseguridad 
estan a la vista. El ciudadano Presidente de la Republica Bolivariana de Venezuela, en su reciente 
alocucion ante la Asamblea Nacional Constituyente, anuncio al pals que se abordara con firmeza el 
problema de la inseguridad, siendo entonces el momenta propicio para que la mision lleve el nombre 
del Dr. Francisco Delgado Rosales y que la Comision Presidencial encargada de esta area estudie, 
analice y aplique el legado del Doctor Delgado Rosales. 
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Igualmente propongo publicar masivamente su obra criminallstica para que sea distribuida, 
desde los altos funcionarios de Estado hasta las comunas. Y a nivel universitario exhorto a los Con- 
sejos Universitarios a constituir Catedras Libres sobre la inseguridad donde se analicen los aportes 
de este insigne venezolano, y por la vida ejemplar que nos regalo a sus amigos, a sus hijos, a sus co- 
legas, a sus alumnos, y a todos los venezolanos y dado el aporte en la elaboration de un nuevo cono- 
cimiento pertinente y necesario para la paz de Venezuela, propongo le sea otorgado el Doctorado 
Honoris Causa de la Universidad del Zulia. 

Una jugada del destino lo llevo a otro piano, salio del nuestro de manera inesperada, pero sus 
ideas quedan intactas. Su cuerpo flsico desaparece, pero su ser pensante queda con nosotros como 
legado. Fue grande en vida y sera mas grande en su partida. jQue Dios te bendiga, hermano del 
alma! 
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